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Fenomenológicamente la muerte alude a una conexión previa del 
vivir humano respecto a un sector del mundo que denominamos el 
propio cuerpo. Concebimos la muerte como la anulación de este nexo 
radical que fundamenta la comunicación expresiva de unas vidas 
para con otras. Es infundada la pretensión de Scheler al incluir en 
la misma esencia de la historicidad el elemento necesario de la muer- 
te. Tampoco cabe aceptar la pretensión de Heidegger, que la incluye 
formalmente en una pura posibilidad existenciaria dada siempre ya 
en la existencia. La esencia fenomenológica de la muerte no se acusa 
como un elemento forzoso del vivir y menos aún cabe definir su sen- 
tido último con los datos puros de una estricta fenomenología. 


LA HUMANIDAD DE LA VIDA 


El vivir se enmarca esencialmente dentro de la temporali- 
dad histórica, pero el sentido concreto de la historicidad se 
diversifica en cada vida por las situaciones fenoménicas muy 
variadas que la constituyen. Nuestra proyección en el futuro 
ha de adoptar un sentido radicalmente diverso, según conciba- 
mos el mismo futuro como factor que “se abre siempre a las 
posibilidades de la propia vida o bien se nos ofrezca cerrado 
ya en el horizonte con un límite forzoso que nos sea imposible 
franquear. Se vive muy pronto, apenas iniciamos la vida, con 
la amenaza más o menos constante de la posibilidad factible 
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de la muerte. El morir es con todo en su sentido, como otros 
ingredientes esenciales de nuestra realidad fenomenológica, un 
elemento constitutivo con el que se ha adelantado el factor so- 
cial para plasmarnos en nuestra proyección hacia el futuro. 

Constatar empero los factores constitutivos que preforman 
la realidad que somos o hemos sido, no puede sin más consti- 
tuir la finalidad última de una rigurosa fenomenología. Aspi- 
ramos :a que el ser se funde en auténticas manifestaciones y 
no sobre elementos elaborados ya por el factor social. La fe- 
nomenología no puede limitarse a encontrar los diversos sen- 
tidos que alteran radicalmente el marco histórico del curso de 
la vida. Su intento último en el análisis de la muerte ha de 
dirigirse a desvelar o descubrir los elementos rigurosamente 
objetivos que sustentan en su origen la formación de las diver- 
sas interpretaciones recibidas. Y al percatarnos de la impor- 
tancia primordial que encierra el sentido de la muerte para 
el ser definitivo de la vida, no podrá ya aquietarse el propio 
anhelo hasta que se agoten todas las posibilidades que nos 
permitan encontrar el sentido rigurosamente auténtico en que 
apoyemos con exigencias rigurosas nuestra proyección defini- 
tiva sobre el futuro. 

La interpretación de la muerte alude o supone un elemento 
previo que encierra el ser de la vida. Vivir es existir en el mun- 
do, pero esta relación originaria se concreta a situarnos en un 
mundo dado ya siempre con lo que llamamos el propio cuerpo. 
Yo no soy mi cuerpo, sino más bien existo con mi cuerpo y es 
éste parte integrante del mundo en que yo existo. Pero aun asi, 
el propio cuerpo se destaca de todo otro sector mundano por- 
que su relación con mi vida es enteramente peculiar respecto 
a todos los demás entes del mundo. Si el existir en el mundo 
denuncia una correlación esencial de la vida con el mundo, 
esta correlación o este “existir con”, integrante de la propia 
vida, adopta una concreción peculiar respecto al propio cuerpo, 
que convierte al ser de la vida en un ser fácticamente humano. 

La esencia que me constituye es un constatar, un relacio- 
nar, un sentir o un querer lo que yo no soy —el mundo—; pero 
de hecho yo tan sólo puedo ahora plasmarme en mis vivencias 
fenomenológicas en relación forzosa con un sector particular 
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del mundo —el propio cuerpo—. Mi actuar es de hecho una 
intervención en el curso imaginativo que desemboca inmedia- 
tamente en la realidad de mi cuerpo y tan sólo mediante él en 
los restantes seres del mundo. El mundo táctil es, en primer 
lugar, el mundo propio corporal que se me ofrece táctilmente, 
y a través de él experimentamos las características táctiles de 
todo otro sector del mundo. Yo veo, oigo, percibo los olores y 
los gustos. Lo visto, lo oído y hasta los gustos y los olores no 
son por necesidad el propio cuerpo. Pero prontamente constato 
que el mundo que se me ofrece mediante los llamados sentidos 
corporales es un mundo fenomenológico cuya constitución de- 
pende en parte de las características que aporta la mediación 
de mis órganos sentitivos. Y no son sólo las características del 
mundo tal como se me presenta fenomenológicamente, es la 
misma existencia fenomenológica del mundo exterior la que 
depende, en mi vida, de la constitución de los propios órganos 
corporales. El mundo de la fantasía, el mundo irreal y hasta 
las propias vivencias fenomenológicas, es decir, todo mundo 
fenomenológico y toda vida fenomenológica dependen, en mi 
existencia, del lazo previo que me coordina a la constitución 
de este sector del mundo que llamamos el propio cuerpo. 

Yo no soy, pues, en verdad, el mundo en que existo, ni soy 
siquiera el sector mundano que se me ofrece como más funda- 
mental, es decir, el cuerpo mío, ya que en definitiva yo soy el 
constatar, el relacionar, el sentir y el querer plasmado en for- 
ma de anhelo o bien en forma operante, y me constato cono- 
ciendo, relacionando, sintiendo y queriendo lo que yo no soy 
—e€l mundo—. Mi vivir es siempre un ser vertido hacia lo que 
no soy, mi existencia es por necesidad una rigurosa co-existen- 
cia. Mi existir puede ser en algunos sectores una coexistencia 
inmediata con el propio cuerpo, o bien un coexistir con otro 
sector del mundo que tan sólo puede darse, en cuanto coexis- 
tencia, sustentada esta correlación por los elementos constitu- 
tivos del soma u organismo mío. Pero aun así, yo, mientras 
existo coexistiendo, no soy el cuerpo o los elementos corporales 
que sustentan en parte mi correlación existencial; yo soy for- 
malmente en el plano puro fenomenológico el ser que se co- 
rrelaciona con este su mundo fenomenológico. 
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La vida es, pues, «esencialmente un ser existiendo en el 
mundo, mas su existir en el mundo viene concretado fáctica- 
mente a un existir y a un mundo condicionados por una rela- 
ción previa con el sector más particular del mundo que llama- 
mos el propio cuerpo. Si la vida es en su esencia estricta un 
ser de relación con el mundo, también es, además, un ser en 
que esta relación se concreta fácticamente y en su fundamento 
a una relación con este sector más particular del mundo que 
constituye la realidad del organismo propio. Mas esta relación 
orgánica pertenece a la facticidad de la vida, no a su esencia 
formal de constatación del mundo. Vivir es constatar lo que 
yo no soy —el mundo—, relacionar sus elementos, sentir el 
mundo, anhelar nuevas modalidades mundanas y actuarme 
transformando lo circunstancial que me envuelve. Pero yo de 
hecho me encuentro constatando un mundo peculiar, este mun- 
do básico que me ofrecen los llamados sentidos corporales, y 
llego a descubrir que dicho mundo y mi propia vida actual fe- 
nomenológica relacionada con él vienen condicionados por una 
conexión previa de mi vida que me enlaza y me circunscribe, 
en el existir, a existir fácticamente enlazado y en mi último 
fundamento existencial con un sector mundano peculiar que 
denominamos ¡por eso el propio cuerpo o el organismo propio. 
El propio cuerpo, porque este ser corporal, si en verdad no me 
constituye en mis elementos formales de ser, en las propias vi- 
vencias que integran el vivir, es, sin embargo, un ser al que 
me hallo de hecho y en mi fundamento existencial fácticamen- 
te relacionado para que la vida propia fenomenológica pueda 
ser lo que ella es. Mi vida, por su conexión originaria con este 
cuerpo que así me pertenece, tan sólo puede fenomenológica- 
mente existir en el mundo y en un mundo determinado —este 
mundo— por esta misma conexión de origen entre yo y mi 
cuerpo. ¡Este cuerpo es así el mío y, a la vez, el organismo pro- 
pio o el instrumento necesario con que hemos de contar para 
el existir fáctico en un mundo así previamente determinado. 

La vida viene, pues, caracterizada por un ser de conexión 
corporal. Somos hombres; es el “homo”, el “humus”, lo huma- 
no, O lo terreno a lo que la vida se halla en su fundamento 
original fáctica, pero forzosamente enlazada. Mas mi conexión 
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con el cuerpo no se reduce a una pura relación intencional. Yo 
Vivo conociendo, sintiendo y actuando sobre mi cuerpo. Mi co- 
nocer es siempre en algunos sectores —el sector táctil— un 
conocer inmediatamente el propio cuerpo, y mi actuar es siem- 
pre un actuar inmediatamente tan sólo sobre mi propio cuer- 
po. Pero la conexión originaria no se limita ni es en su origen 
esta mi relación intencional con el organismo. Mi ser fenome- 
nológico y el ser fenomenológico de éste demandan una cone- 
xión ónticamente previa y más radical. No es así tan sólo una 
pura relación fenomenológica, pero la pura fenomenología re- 
clama una constitución ulterior que Ónticamente sirve de fun- 
damento para que se dé la vida y+.el mundo en sus caracterís- 
cas peculiares en cuanto constituye la vida actual fenomeno- 
lógica y el mundo actual fenomenológico. La vida o el yo ge 
halla en su origen encarnado en su propio cuerpo. Con la en- 
carnación yoica expresamos o nos referimos a un núcleo últi- 
mo de ser de la vida y. a un núcleo último de ser del cuerpo 
que no es en ambos casos un núcleo puramente fenomenoló- 
gico, y esos núcleos a que nos referimos mediante esta elabo- 
ración son los que se hallan óntica y originariamente conexio- 
nados entre sí. 


u 
LA FENOMENOLOGÍA DE LA MUERTE 


Las interpretaciones de la muerte descansan en este previo 
elemento constitutivo de la vida. Lo que postula una interpre- 
tación rigurosa es alcanzar el sentido que exigen los elementos 
fenomenológicos auténticamente constatados. Mientras existi- 
mos no ya sin más en el mundo, sino en este mundo de facti- 
cidad determinada, la propia muerte no nos ha sido dada aún, 
no nos es un hecho de rigurosa intuición. Vivimos cara a la 
propia muerte; ésta es, como toda realidad del futuro, una sín- 
tesis formal de elementos irreales que elaboramos a base de 
las experiencias con que se nutre la vida. Nos hallamos fácti- 
camente inmersos en la convivencia con otros yos y muy pron- 
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to experimentamos como esta convivencia se desgarra más o 
menos inesperadamente y surge en el convivir la melancólica 
angustia de la soledad en el mundo. Hay vidas, con las que el 
propio ser se hallaba en una correlación típica existencial, que 
no se limitan a convertirse en puras ausencias con las que po- 
demos aún sostener una más o menos indirecta comunicación. 
Lo que se trunca bruscamente y con angustia dolorosa es la co- 
municación de dos vidas que se expresan a través de sus pro- 
pios y respectivos cuerpos. En rigor yo continúo expresándo- 
me, pero ya no soy capaz de captar expresión alguna actual 
de la otra vida. Me encuentro angustiosamente solo. Puedo pen- 
sar en la otra vida que me acompañaba, evocar su recuerdo, 
cuidarme de sus restos mortales, de sus últimas recomenda- 
ciones quizá, pero este nuevo convivir no es la convivencia ori- 
ginal con la que yo me hallaba enlazado hasta el momento en 
que la muerte,ha roto los lazos orgánicos de nuestra expresión 
mutua. Y yo observo con posterioridad como el cuerpo de la 
otra vida pronto pierde su ser unitario funcional, y como, ya 
inerte, se desmorona en su misma constitución orgánica. 


Morir, tal como la vida se enfrenta al convivir ahora con 
las otras vidas, es romperse esta convivencia basada en la co- 
municación que expresamos con los propios y respectivos cuer- 
pos. Es de rigor la anulación de la humanidad de la vida. Yo, 
que continúo existiendo en este mundo, expresándome, dolori- 
do, a través de mi circunstancia corporal, no capto ya la vida 
en comunicación que hasta este momento agónico se expresa- 
ba aún por medio del organismo y que se desmorona ya pau- 
latinamente. Ignoro anhelante si mis expresiones son captadas 
por la otra vida, pero por mi parte me encuentro ya solo, roto 
ya en su raíz actual el lazo de comunicación con la otra vida. 

Y este morir de las otras vidas para con nosotros es el mo- 
rir que proyectamos como realidad advenidera para el propio 
ser al preverlo ya posiblemente truncado en su comunicación 
expresiva corporal con las otras vidas, aquellas que hasta en- 
tonces nos acompañaban en un común existir en este mundo. 


Nx 
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SU SENTIDO VITALISTA EN M. SCHELER 


Para M. Scheler no es la muerte algo que se prevea con 
probabilidad por una simple inducción fundada en la experien- 
cia que realizamos sobre otros seres vivientes, sino un elemen- 
to necesario y evidente de toda posible experiencia interna del 
proceso vital (1). No se halla la muerte en el término real de 
la vida, ni es solamente una expectación de este término que 
se funda en la experiencia de los demás seres, sino que acom- 
paña a la vida entera como un elemento de todos sus momen- 
tos (2). Hay que rechazar, por tanto, la idea actualmente más 
extendida sobre nuestro saber acerca de la muerte que lo su- 
pone como/un simple resultado de la experiencia exterior que 
reposa en la observación de la muerte de los demás hombres 
y de los seres vivientes que nos rodean (3). Por el contrario, la 
idea y esencia misma de la muerte pertenece a los elementos 
constitutivos no ¡sólo ds nuestra conciencia, sino de toda con- 
ciencia vital (4). La muerte no se halla al fin del proceso de 
la vida, sino que en él se encuentra entonces tan sólo la reali- 
zación, más o menos contingente, de esta esencia “muerte”. La 
estructura de cualquier fase (puntual) del proceso continuo de 
la vida y de su conciencia interior contiene tres peculiares di- 
mensiones en su contenido, que se llaman: ser presente, ser 
pasado y ser futuro de algo (5); y en ellas hay correlativamen- 
te tres especies de actos cualitativamente distintos: percepción 
inmediata, recuerdo inmediato y expectación inmediata, tanto 
respecto a la aprehensión del mundo exterior como de toda ex- 
periencia interna. Además, tanto el contenido del recuerdo 
inmediato como el de la expectación inmediata se da actuan- 


(1) M. SCHELER, Muerte y Supervivencia (trad. Revista de Occidente, 
Madrid, 1934), pág. 39. 

(2) Tb., pág. 40. 

(3) 1b., págs. 21-22. 

(4) 1b., pág. 23. 

(5) Tb., pág. 27. 
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do en nuestra vivencia presente (6), de tal manera, que la ex- 
tensión del contenido en la dimensión del pasado y su eficacia 
crece más y más mientras disminuye respectivamente la exis- 
tencia del contenido en la dimensión del inmediato futuro y su 
eficacia. La existencia del presente, por su parte, se contrae 
cada vez más, por así decirlo, entre ambas extensiones. En cada 
momento de la vida que se vive, decrece, por tanto, el conjunto 
de lo que podemos vivir, tal como existe en la expectación in- 
mediata (7). En cada trozo de la vida ya vivido se angosta el 
espacio libre de la vida a vivir; es un continuo apurar lo vi- 
vible como vida dada en el futuro, por la vida ya vivida y su 
eficacia (8). La dirección del vivir es, así, un crecimiento de la 
extensión de lo pasado a costa de la extensión de lo futuro. Y 
en la estructura esencial de todo momento vivido de la vida 
se halla la vivencia de este cambio, es decir, la vivencia de la 
dirección de la muerte (9). 

La mugrte pertenece, pues, a la forma y a la estructura 
únicas en que nos está dada cualquier vida. No ¡es un marco 
que se añada por casualidad al cuadro de cada uno de los pro- 
cesos psíquicos o fisiológicos, sino un marco que pertenece al 
cuadro mismo, y sin el cual no sería el cuadro de una vida (10). 
Nuestra vida nos es interiormente ¡presente en cada punto tem- 
poral como una totalidad cerrada sobre cuyo fondo surgen to- 
das las vivencias y destinos especiales. Nos es presente el tér- 
mino de la misma, si bien no en su punto temporal y “en su 
forma peculiar (11). Toda experiencia vital emerge así sobre 
el fondo de una unidad de vida temporalmente cerrada hacia 
adelante y hacia atrás, unidad actualmente presente, como tal, 
en toda vivencia (12). 

Es indispensable para sostener un análisis riguroso del pro- 
blema de la muerte la distinción entre el concepto y la creen- 


(6) Tb., pág. 28. 
(1) 1b., pág. 30. 
(8) Tb., pág. 31. 
(9) Tb., pág. 32. 
(10) Ib., pág. 36. 
(11) 1b., pág. 37, 
(12) 1b., pág. 38. 
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cia dela muerte que nos acompaña o nos puede acompañar du- 
rante la vida, y los elementos objetivos fenomenológicos en 
que se puede fundar una concepción rigurosamente válida de 
la muerte. No puede ya sorprendernos que al reflexionar ahora 
como filósofos sobre el sentido de la muerte en un período vi- 
tal de franco desarrollo, el análisis sorprenda ¡a la vida contan- 
do ya con la muerte. El factor social, según nos consta, ha 
elaborado desde los principios del vivir la mayoría de las con- 
vicciones en que nos encontramos siendo. Algunas de ellas se 
han robustecido, es cierto, a lo largo de la vida al contacto 
con las experiencias de la misma realidad en sí, mientras otras 
se desvanecen y se sustituyen por nuevas influencias sociales, 
quizá mejor fundadas, y en otros casos debido a la propia ex- 
periencia de cada individuo. 

No cabe duda que la convicción y hasta el sentido de la 
muerte es uno delos factores con que se plasma de ordinario 
la vida desde su misma niñez. Y también es cierto que inter- 
viene el influjo social en sus orígenes ¡para su formación y su 
sentido. El problema, no obstante, es otro; se trata más bien 
de descubrir cuáles sean los factores realmente objetivos de 
la vida fenomenológica en que pueda apoyarse una interpreta- 
ción rigurosa de la muerte en su objetiva autenticidad. 

M. Scheler cree encontrar en la esencia de la dimensión his- 
tórica el elemento de la muerte en cuanto término de la vida 
que se incluye ya en todo momento histórico. Es indudable que 
los tres factores de la historicidad: el presente, el pasado y 
el futuro, al integrar a la vida en su dimensión histórico-tem- 
poral guardan a la vez una conexión de dependencia necesaria 
entre sí. El futuro se engendra y se elabora con los elementos 
del presente y del pasado. Este predetermina ya no sólo el 
sentido del presente al fijarse con los elementos de las expe- 
riencias relictas el núcleo de ser de lo rigurosamnte intuído, 
sino que también esta misma interpretación que elaboramos 
sobre el campo intuitivo predetermina el círculo de posibilida- 
des que se nos entreabren para el futuro. Toda determinación 
interpretativa que se engendra a través de la experiencia, como 
a través asimismo del factor social, es, pues, esencialmente una 
determinación del círculo de posibilidades entreabiertas para 


, 
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el futuro. El pasado es así en su esencia una limitación del 
futuro. ; 

El error de M, Scheler se halla en el sentido que otorga a 
esta limitación esencial. Si es cierto que las experiencias pasa- 
das fijan una orientación en el campo de las posibilidades fu- 
turas, aun así en esta misma esencial determinación no nos 
es dado por necesidad que hayan de agotarse las posibilidades 
que se enmarcan y se orientan dentro ya de este círculo más 
preciso en que se recorta el horizonte del porvenir. El pasado, 
al fijar el núcleo del mundo intuitivo y del propio ser, elimina, 
en las convicciones que crea, toda posibilidad de oposición a 
dichos núcleos; pero también a su vez nos crea una nueva pers- 
pectiva de las posibilidades que se sustentan sobre los nuevos 
factores nucleares. La reducción del horizonte en su amplitud 
confusa se compensa con el aumento de posibilidades que se 
nos abre, orientados ya a base de los nuevos núcleos interpre- 
tativos del campo puro de la intuición. Si la experiencia des- 
hoja ciertamente no pocas ilusiones, también al determinar el 
sentido de la realidad nos abre, orientándonos dentro de ella, 
nuevos campos de posibilidades para el futuro. 

La determinación más concreta del área extensiva trae, por 
consiguiente, un campo más rico de visión dentro del área de- 
terminada. Es un disminuir la amplitud para cobrar mayor re- 
lieve la línea continua e ilimitada de la sucesión de la vida. Por 
otra parte, la intuición del mundo exterior ya no sólo se pue- 
de sostener por su esencia indefinidamente, sino que, además, 
es siempre renovable de por sí desde ángulos de perspectiva di- 
versa, sin que jamás intuición alguna logre agotar la plenitud 
total de sus elementos constitutivos. 

El agotamiento en su raíz de ulteriores posibilidades no nos 
es dado, así pues, por el puro análisis de los factores esencia- 
les de la temporalidad histórica. De hecho experimentamos ge- 
neralmente, y pasada ya la madurez de la vida, que empiezan 
a fallarnos resortes comunicativos y de la acción que hasta 
entonces creaban un círculo de posibilidades, y así este fallo 
con carácter ya de continuidad nos acusa el momento o fase 
de la decadencia de la vida. Esta, con la vejez, se angosta rá- 
pida y extremadamente en su existir en este mundo, por la co- 
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nexión fáctica con el propio cuerpo, cuyas limitaciones de fun- 
ción y de estructura en su desarrollo total repercuten en el ser 
de la propia vida fenomenológica. Esta decadencia en el vivir 
en este mundo cobra aún un perfil más señalado por las expe- 
riencias propias frente al existir de las otras vidas que nos 
acusan ya con sus muertes el fin de la comunicación vital con 
ellas en este mundo. Pero la vida, en sus primeros inicios y has- 
ta en su fase más pujante de desarrollo, no nos presta, sin la 
presión del factor social que nos anticipa la amenaza posible de 
la muerte, ningún elemento constitutivo y esencial de su es- 
tructura que al vivirse nos anuncie por necesidad y en todo mo- 
mento el término inevitable de la propia muerte. 


IV 


Su SENTIDO EXISTENCIALISTA EN M, HEIDEGGER 


La posición de Heidegger reitera algunos motivos básicos 
que acabamos de registrar en M, Scheller, pero estos motivos 
se matizan a través de su concepción existencialista del ser de 
la vida. La esencia del Dasein —el vivir del hombre— está en 
su existencia. Los caracteres que pueden ponerse de manifies- 
to en este ente son modos de ser posibles para él en cada caso 
y sólo esto, y así se determina como ente, en cada caso, par- 
tiendo de una posibilidad que él es y que en su ser comprende 
de alguna manera. Este es el sentido formal de existencia en 
cuanto constitutivo esencial del Dasein (13). La muerte ha de 
significar así una posibilidad, sui géneris, de ser, en la que va 
pura y simplemente el ser del Dasein peculiar en cada caso. El 
morir no es un hecho que se nos da, sino un fenómeno que hay 
que comprender existenciariamente (14). La muerte es un finar 
o un “aún no” que al Dasein le pertenece ya siempre como un 
ingrediente constitutivo. Mientras es, es ya constantemente su 


(14) Ib., núm, 47, pág. 275. 
ginas 50-51. 
(13) M. HEIDEGGER, El Ser y % Tiempo (México, 1951), núm, 9, pá- 
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“aún no”, su fin (15). Pero este fin tiene carácter de inminen- 
cia; con la muerte es inminente para el Dasein él mismo en su 
“poder ser” más peculiar; le va en esta posibilidad su “ser en 
el mundo” absolutamente. Su muerte es la posibilidad del “ya 
no poder ser ahí”. Le son rotas con la muerte todas las refe- 
rencias a otro Daseín, a otro “ser-ahí”. Además esta posibili- 
dad más peculiar e irreferente es a la vez la extrema; en cuan- 
to “poder ser” no puede el Dasein rebasar la posibilidad de la 
muerte. La muerte es, así, la posibilidad de la absoluta imposi- 
bilidad del Dasein (16). 

Pero esta posibilidad más peculiar, irreferente e irrebasa- 
ble, no se la depara el Dasein en un momento tardío y ocasio- 
nal del curso de su ser, sino que desde el momento en que el 
Dasein existe, es también ya yecto en esta posibilidad, si bien 
inmediata y regularmente no tiene un saber expreso sobre la 
misma. Se le desemboza en forma más original y en modo más 
perentorio en el encontrarse, es decir, en el estado de ánimo 
de la angustia. La angustia ante la muerte es angustia “ante” 
el “poder: ser” más peculiar, irreferente e irrebasable; el “ante 
qué” de esta angustia es el “ser en el mundo” mismo, y el “por 
qué” de esta angustia es el “poder ser” absolutamente del Da- 
sein, del “ser-ahí” (17). 

El que de hecho muchos no sepan inmediata y regularmen- 
te de la muerte, no debe presentarse como una prueba de que 
el “ser respecto a la muerte” no sea inherente en forma “uni- 
versal” al Daseín, sino sólo de que éste se encubre inmediata 
y regularmente el más peculiar “ser respecto a la muerte”, 
fugitivo ante este ser. El Daseín muere de hecho mientras exis- 
te, pero por lo regular y de forma inmediata en el modo de la 
cuido, absorbido en el “mundo” de que se cura. En este caden- 
te “ser cabe” los entes intramundanos se anuncia la fuga ante 
la inhospitalidad, es decir, ante el más peculiar “ser respecto 
a la muerte” (18). Al Daseín, pues, la va de continuo, aun en 

(15) Tb,, núm. 48, págs. 280-1. 

(16) Tb., núm. 50, págs. 287-8. 


(17) Tb., núm. 50, pág. 288. 
(18) T1b., núm. 50, pág. 289. 
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la cotidianidad del término medio, este “poder ser” más pe- 
culiar, irreferente e irrebasable, si bien sólo en el modo del 
curarse de una cómoda indiferencia frente a la extrema posi- 
bilidad de su existencia (19). 

Los casos de defunción pueden ser ocasión fáctica de que 
el Dasein fije en absoluto por primera vez la atención en la 
muerte. Pero permaneciendo dentro de la caracterizada certi- 
dumbre empírica, no puede en absoluto el Dasein llegar a ser 
cierto de la muerte tal como ésta es. Aunque dentro de la pu- 
blicidad del “se” o del “uno” (man), esto es, el factor social, 
el Dasein sólo habla en apariencia de esta certidumbre “em- 
pírica” de la muerte, en el fondo no se atiene exclusiva ni 
primariamente a los casos de defunción que tienen lugar. Es- 
quivándose a su muerte, es también el cotidiano “ser respecto 
al fin”, cierto en otra forma que aquella que él quisiera que 
fuese verdad en la pura reflexión teórica. “Se” (man) dice: la 
muerte llega ciertamente, pero por ahora aún no. Así encubre 
el “se” (man) lo peculiar de la certidumbre de la muerte, .el 
ser posible a cada instante. A la certidumbre de la muerte va 
unida la indeterminación de su cuándo. Así se emboza el carác- 
ter de posibilidad más peculiar que tiene la muerte: ser cierta 
y al par indeterminada, es decir, posible a cada instante (20). 

El pleno concepto ontológico-existenciario de la muerte pue- 
de definirse, pues, así: la muerte en cuanto fin del Dasein es 
la posibilidad más peculiar, irreferente, cierta y, en cuanto 
tal, indeterminada e irebasable del Dasein. La muerte es, en 
cuanto fin del Dasein, en el ser de este ente respecto a su fin. 
Siendo respecto a su muerte, el DOsein muere fáctica y ade- 
más constantemente mientras no ha llegado a dejar de vi- 
vir (21). 

La unilateridad del concepto de la muerte que desarrolla 
Heidegger arranca, como se acusa en esta exposición, del con- 
cepto también unilateral del ser de la vida, el Dasein, el “ser- 
ahí”, en expresión cara a este filósofo. Y es la parcialidad de 


(19) Ib., núm. 51, pág. 292. 
(20) TIb., núm. 51, págs. 295-6. 
(21) Tb., núm. 52, pág. 297. 
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este concepto básico existencial el que vicia en su raíz el aná- 
lisis pleno del ser de la vida. La posibilidad que se nos atribu- 
ye, o los modos de ser posibles que caracterizan y determinan 
el propio ser que somos —en opinión de Heidegger—, no son, 
en un plano rigurosamente fenomenológico, determinaciones 
constitutivas de la vida. Si así definimos la existencia, no exis- 
timos en el sentido riguroso de la palabra. La vida se encuen- 
tra ante posibilidades que se le abren en el mundo, posibilida- 
des de ser,mundanas y posibilidades de ser de la vida. Esta 
fórmula de expresión es rigurosamente exacta, pero ya no lo 
es si nos identificamos en el plano fenomenológico actual con 
las posibilidades que se nos presentan al existir. Yo soy cons- 
tatando los modos posibles del mundo y hasta los modos posi- 
bles de mi ser. Yo soy en este caso, fenomenológicamente, la. 
constatación ¡de esta posibilidad y en cuanto posibilidad, pero 
evidentemente mi ser no se confunde con las posibilidades mun- 
danas que radicalmente se distinguen de mi propio ser. 
Heidegger no se ha demorado en analizar con más hondu- 
ra el concepto de posibilidad, siendo así que lo constituye 
en raíz de su concepto existencialista de la vida. Vivir es ha- 
llarnos enfrentados con el mundo y en esta relación fundamen- 
tal se da, si bien no única ni primariamente, el enfrentarnos 
con el mundo visto ya como posibilidad de ser el mundo y posi- 
bilidades de ser nosotros en el mundo. Mas previa a toda posi- 
bilidad entrevista se halla la situación concreta del existir en 
el mundo en cuanto se nos ofrece éste como un hecho de rigu- 
rosa intuición. Sobre ella elaboramos las posibilidades que se 
pueden sustentar sobre los hechos intuitivos, y esas posibili- 
dades que se elaboran a base de elementos irreales de las ex- 
periencias pasadas, se bifurcan esencialmente en posibilidades 
propias de los entes del mundo ya constituídos en su ser nu- 
clear, y posibilidades del ser propio de la vida concebida a su 
vez nuclearmente y en conexión esencial con las posibilidades 
mundanas. La vida desenvuelta en su plenitud de estratos cons- 
titutivos es ya un vivir frente a las posibilidades que consta- 
tamos. Su ser podría aquí en principio limitarse a una pura 
constatación anticipativa de un curso ineludible en el desenvol- 
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vimiento del ser propio en conexión con el mundo. Pero vivir 
es de¡hecho no sólo crear las posibilidades en cuanto entrevis- 
tas, sino también actuar sobre el mundo para que estas posi- 
bilidades se realicen en el curso temporal del núcleo de los en- 
tes mundanos. Y si yo me plasmo actuando sobre la cireunstan- 
cia del mundo y frente a sus posibilidades objetivas, es porque 
el existir no me satisface ahora sentimentalmente y anhelo 
realizarme en una nueva conexión con el mundo que responda 
mejor a las ansias del sentimiento, 


Al vivir me encuentro, pues, con el mundo y afectado senti- 
mentalmente por una situación concreta mundana. También 
al vivir elaboro posibilidades ulteriores de ser en los entes del 
mundo y por medio de ellos en mi propia vida. Yo actualmen- 
te no soy aún más que la constatación anticipadora de la posi- 
bilidad, pero no soy la realidad posible, nunca por supuesto la 
realidad posible mundana, pero ni siquiera actualmente mi pro- 
pia realidad posible. Porque verdaderamente no soy la posibi- 
lidad que forjo con el anhelo, intento por dicho motivo reali- 
zarla plasmándome en la transformación del mundo. Lo que 
sí soy ya es un ser virtual capaz de realizarse en sucesivas 
plasmaciones fenomenológicas. 

Heidegger ha de concebir forzosamente la muerte como una 
pura posibilidad si nos define con anticipación el ser de la 
vida —el Daseín— como un ser determinable únicamente desde 
sus posibilidades. En dicho caso tan sólo cabe la muerte para 
el Dasein como pura posibilidad, y si el Dastin es asimismo 
sus posibilidades, el D%sein muere constantemente mientras 
es. Pero estas fórmulas nos resultan ahora excesivamente es- 
trechas para comprender el ser pleno de da vida, y, además, pe- 
ligrosas por el equívoco que evidentemente encierran. Ni el vi- 
vir se reduce a situarse ante el horizonte de las puras posibi- 
lidades —las del mundo y las propias—, ni la vida como puro 
fenómeno se identifica con sus posibilidades de ser. Ante ellas, 
mientras se nos dan en su ser propio, somos estrictamente una 
vivencia de constatación. Si se concibe la muerte como una 
pura posibilidad, la certeza de la muerte ha de revestir enton- 
ces también características muy definidas. Scheler y Heideg- 
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ger no quieren confundir la certeza de la muerte con el tipo 
de certeza que acompaña a los hechos empíricos; el primero, 
porque la considera derivada de un hecho intuitivo, y éste, por- 
que la funda no en un hecho riguroso, sino en una posibilidad 
con la que se identifica el ser del Dasein. Scheler, según se 
anotó, no se apoya en una base de contrastada solidez y, ade- 
más, en ambos el carácter específico de la certeza no se deter- 
mina con rigurosa precisión. 

Heidegger relaciona la certeza con el estado de descubier- 
to (22). Abrírsenos la vida en cuanto a la posibilidad de la 
muerte será en dicho caso encontrarnos en la certeza de la 
muerte, y esta certeza será previa y distinta de la certeza que 
puede engendrarse sobre el hecho empírico de la muerte. La 
confusión nace ahora también del concepto de posibilidad. Al 
hablar de la muerte como una posibilidad que nos amenaza 
de continuo no nos referimos a una posibilidad inespecífica, 
sino a una determinación peculiar del concepto de posibili- 
dad. Hay posibilidades en que nos limitamos a registrar la 
ausencia de contradicción entre los elementos objetivos rela- 
cionados, sin prejuzgarse si dichos elementos compatibles ob- 
jetivamente entre sí, han de entrar o no de hecho en la esfera 
de la actualidad real. Al referirnos a la muerte en cuanto una 
posibilidad que nos amenaza, no nos limitamos a considerar 
este hecho posible en cuanto a la pura compatibilidad objetiva . 
de los elementos irreales que lo componen. Incluímos a su vez 
una relación expresa al mundo de su realización. La amenaza 
constante no se refiere a que sea constante la pura compatibili- 
dad objetiva de sus elementos componentes, sino que esa sín- 
tesis objetiva que nos es ahora puramente irreal, amenaza de 
continuo realizarse en el campo de las estrictas realidades. 

Hay que distinguir, por tanto, dos tipos diferentes de certe- 
za en que nos podemos encontrar frente a la muerte en cuanto 
un hecho posible. La certeza que se deriva de abrírsenos la 
compatibilidad de los elementos objetivos irreales entre sí y la 
certeza que puede engendrarse sobre la inminencia constante 


(22) M, HEIDEGGER, El Str y €l Tiempo (México, 1951), núm. 52, pá- 
ginas 293 y ss. 
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en su realización, y todo ello previamente al hecho de la muer- 
te en cuanto un hecho empírico ya dado. El primer tipo de cer- 
teza es evidentemente apriórico, fundado en los elementos ob- 
jetivos tomados en el orden de su irrealidad y en cuanto tales, 
mientras que el segundo tipo se deriva ya del campo estricta- 
mente real, considerado en el curso evolutivo de su efectiva 
realización. Es la certeza que nos acompaña al prever el cur- 
so de los hechos futuros, ya sean del mundo real o los de la 
propia vida. 

La certeza en la muerte como una posibilidad que amenaza 
descargar constantemente sobre el ser de la vida, es, por tan- 
to, una certeza que se funda en el conocimiento de las leyes 
que rigen la evolución del mundo y la evolución del ser pro- 
pio. Aun así no es por eso una certeza más o menos flotante 
e indecisa, sino arraigada de ordinario en los estratos más 
profundos que constituyen la base del propio vivir. Para así 
constituirse no se necesita que sea fruto de una rigurosa intui- 
ción, como pretende M. Scheler. Las certezas de que vivimos, 
aun cuando se originen de hechos rigurosamente intuitivos, no 
cobran su valor actual de certezas arraigadas si no pasan ya al 
campo propio engendrado por la función cognoscitiva relacio- 
nante. La certeza, como el mismo conocimiento, tiene en su ori- 
gen dos sentidos radicalmente diversos. Ante el conocimiento 
riguro, en cuanto éste es una auténtica manifestación, la cer- 
teza se identifica con el estado vivencial de constatar lo ma- 
nifestado y reviste todos los grados en que puede matizarse 
dicha constatación. Pero con la certeza se alude más de ordi- 
nario al estado vivencial propio de la función cognoscitiva re- 
lacionante. No es ante la realidad que se nos ofrece en sí mis- 
ma, que de hecho queda ya así reflejada con auténtica fidelidad, 
sino ante la realidad inmanifiesta actualmente cuando surge 
para la vida el problema de su propia seguridad en los actos 
relacionantes. 

La intuición rigurosa transcurre, al vivir, fugazmente y 
la vida requiere, con la interpretación de lo intuído, contar con 
mayor constancia con el ser auténtico de las realidades para 
proyectarse en la plasmación de la circunstancia del mundo. 
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Es forzoso por eso acudir a las síntesis o diátesis que se ope- 
ran con la función cognoscitiva relacionante, para a base de 
las mismas crear el proyecto vital que antecede a la actuación 
mundana. ¡Estas síntesis se elaboran ya a expensas del factor 
social que actúa ampliamente sobre nosotros apenas iniciado 
el vivir, o también, en proproción más escasa, son fruto de re- 
petidas experiencias que van sedimentando en juicios más per- 
manentes y más firmes sobre el ser de las realidades en el 
trato con la circunstancia del mundo. Es esta firmeza mayor 
o menor la que constituye la seguridad o la certeza del cono- 
cimiento en¡este sentido más peculiar. Y la firmeza de estas 
síntesis no guarda relación rigurosa con su posible origen en 
el campo intuitivo. Su formación paulatina no contrariada por 
experiencias opuestas, sino más bien concorde en lo más esen- 
cial con justificaciones más o menos objetivas dentro de la 
orientación total del vivir, les presta una rigidez cada vez más 
sólida en su constitución vital de síntesis o diátesis elaboradas 
por nosotros mismos. Las más firmes son aquellas que se han 
situado ya en los estratos más últimos de la visión y valora- 
ción del mundo y de la propia vida en los modos genéricos de 
comprenderlos y valorarlos. Son así los presupuestos en que 
descansan las orientaciones ya transitorias y fugaces del tra- 
to cotidiano con el propio mundo . 

La certeza en la propia muerte, a medida en que el vivir 
avanza influído en sus inicios por las preformaciones que en- 
gendra el factor social, y después ya con las experiencias más 
personales al convivir con otras vidas que bruscamente nos 
abandonan, roto en su raíz el lazo expresivo de la intercomu- 
nicación entre las vidás, adquiere con la madurez del tiempo 
una firmeza y solidez inconmovible que funda toda otra pro- 
yección en el mundo. Es la muerte entonces la realidad del fu- 
turo con la ¡que nos vemos forzados a contar y con insistencia 
mayor a medida que avanza el curso del vivir con sus renova- 
dos y continuos proyectos de actuación sobre la circunstancia 
de este mundo, que nos amenaza angustiosa y constantemente 


con romper el trato de nuestra expresión y comunicación con 
las otras vidas. 
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EL SENTIDO ÚLTIMO DE LA MUERTE 


La muerte, así pues, aunque no sea un hecho actualmente 
vivido en el ser propio de cada vida, /mi se limite en nuestra 
convicción a una pura posibilidad de concordancia entre los ele- 
mentos objetivos abstractos entre sí, sino que aluda, en su pre- 
sentación, a un hecho futuro que amenaza constantemente en 
convertirse en actual realidad, no por ello reviste una certeza 
más o menos fluctuante, sino que arraiga firmemente en los 
estratos más radicales y se trama, con el correr del tiempo, 
en el núcleo más esencial de la proyección de cada día en el tra- 
to con este mundo. 

Es ya cuestión muy distinta, si bien capital, determinar el 
sentido más último de la muerte. Si ésta se da en rigor en la 
vida, en cuanto una modalidad vivencial de su existir fenome- 
nológico, o bien es la ¡muerte la anulación de todo existir en el 
mundo. Unicamente en el primer caso morimos de verdad. Sien- 
do la misma vida la que muere, la que al existir y mientras 
existe experimenta la rotura de su existir en €ste mundo; de 
otra suerte el morir es un hecho que, al ser, anula ya a la vida. 
En rigor no coexisten en este último caso, y la muerte sucede 
propiamente a la vida, si bien sea con la rapidez fugaz de ofre- 
cernos en su lugar lo ya muerto, el cuerpo que se hallaba enla- 
zado con la vida para existir en este mundo. 

No es posible con los datos puramente fenomenológicos, con 
los que contamos, decidir el sentido último de la muerte. Estos 
no nos acusan más que el hecho de la incomunicación por par- 
te nuestra con;las otras vidas, cuyo lazo de unión con su orga- 
nismo se halla consumido en su raíz, al no ser ya el instrumen- 
to de su expresión vital. Si la vida no se confunde en su pro- 
pio ser con el ser del cuerpo, no cabe, sin más ni más, identi- 
ficar su destino con el destino de su instrumento de expresión 
actual. Resulta, por tanto, al menos equívocas e imprecisas 
las expresiones de Heidegger al calificar a la muerte como la 
posibilidad de la absoluta imposibilidad del Dasein, del “ser- 
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ahí”; el que le vaya en esta posibilidad su “ser en el mundo” 
absolutamente, siendo por ello la muerte la posibilidad del “ya 
no poder ser ahí”. Sería entonces la muerte en todo su rigor la 
irrebasable e irreferente posibilidad que destruye toda posible 
referencia constitutiva del ser en el mundo (23). Aunque Hei- 
degger nos adelanta que su análisis de la muerte se mantiene 
dentro del más acá sin decir un más allá (24), es indudable que 
al definir el “ser en el mundo” no ha fijado el sentido expreso 
de un ser en el mundo predeterminado por una relación pecu- 
liar con el sector que denominamos el propio cuerpo. Al defi- 
nir el Dasein existencialmente como una posibilidad que él es 
y comprende, y al definir su “ser en el mundo”, no se llega en 
el análisis a plantearse lo que constituye el carácter decisivo 
del mundo fenomenológico actual. El mundo en que nos situa- 
mos de hecho es un mundo determinado, y determinado forzo- 
samente por nuestra relación básica con un sector ya particu- 
lar del mundo. El este mundo alude a esta específica determi- 
nación que acusa el análisis más riguroso, mientras que el vi- 
vir, en su esencia, es tan sólo un constatar, un relacionar, un 
sentir y un anhelar y plasmarnos en la circunstancia de lo que 
nosotros no somos. Si mundo es lo constatado, lo relacionado, 
lo sentido, lo anhelado y sobre lo que actuamos —lo que nos- 
otros no somos—, todo vivir es un existir en el mundo, pero la 
vida no demanda en su esencia formal un existir en un mundo 
que predetermina el mundo concreto que llamamos el organis- 
mo propio. Es ahora cuando el sentido de este mundo cobra 
toda su plenitud al preguntarnos por otro mundo ya no esen- 
cialmente determinado por la actual conexión con el propio 
cuerpo. 


La fenomenología, si quiere situarse con todo rigor dentro 
de los límites que nos imponen los hechos constatables, ha de 
reducir lo irreferente e irrebasable de la muerte, no al ser en 
el mundo, sino más bien al existir en €ste mundo así formal- 


(23) Véanse los textos en la exposición antes dada sobre el concepto 
de la muerte en Heidegger. 

(24) M, HEIDEGGER, El Ser y €l Tiempo (México, 1951), núm. 49, pá- 
gina 2834, 
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mente definido y delimitado por su relación previa con el sec- 
tor fenomenológico del propio cuerpo. Con los datos hasta aho- 
ra adquiridos en el análisis riguroso de la vida, tan sólo pode- 
mos aludir con la muerte a la anulación en su raíz de la hu- 
manidad de la vida, pero queda aún sin abordar como un pro- 
blema ulterior si con la anulación del carácter propiamente hu- 
mano se anula también o no radicalmente el ser mismo de la 
propia vida. La angustia ante un morir que consuma la exis- 
tencia en su totalidad, no podría sostenerse ya si el morir nos 
abre una vida ulterior en que las ansias sentimentales lleguen 
a alcanzar todo el desenvolvimiento afectivo que acaricia el 
más ilusionado ensueño. Al situarnos entonces ante la muerte, 
el sentimiento ha de teñirse con el misterio anhelante de una 
vida radicalmente nueva, pero no ya con la angustia desespe- 
rada de un futuro siempre amenazador con destruirnos en el 
propio ser la de la vida. 
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SITUACION Y CONOCIMIENTO 


Por SALVADOR MAÑERO MAÑERO 
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tivas: 


28. 


30. 


El perspectivismo Situacionista.—29. La fórmula: “Lo que 
llamo cosas incluye a la perspectiva”. Su paralelo en la Es- 
colástica, 

El historicismo situacionista: reducción de la situación his- 
tórica a la concreta del individuo. Situación y sstado de áni- 
mo; relativismo psicológico y relativismo situacionista.—32. 
La fórmula: “El hombre y la realidad no sólo se dan €n la 
Historia, sino que son intrínsecamente históyicos”. 


TI.—INFLUENCIAS DE LA SITUACIÓN EN EL CONOCIMIENTO, 


A) 


B) 


En el plano de lo conocido y en el de su expresión: 


33. 


35. 


36. 
37. 


Conveniencia de pasar por alto los condicionamientos pura- 
mente psicológicos.—34, Dos criterios para sistematizar el es- 
tudio de las influencias de la situación en el conocimiento. 
La situación condiciona la facultad expresiva. Las traduc- 
ciones. 

Motivación de los intereses en la situación. 

Selección de las formalidades conocidas, en función de la 
concreta situación.—38. Mundo y “mi mundo”; valor anti- 
rrealista de esta situación. 


En el plano de la luz de conocimiento: 


39. 


a. 


Situación y luz de conocimiento.—40. No hay mayor diver- 
sidad entre las luces de diversas ciencias que la existente 
entre las luces concretamente utilizadas por los diversos in- 
dividuos y épocas.-—41. Todas y solas aquellas variabilidades 
son admisibles en el conocimiento, que se deriven de una di- 
versidad de luces cognoscitivas. Simplificación consiguiente 
en el estudio del relativismo. 

Luz de conocimeinto y método,—43. Esquemas mentales y 
situación.-—44, La situación, punto de partida en descubri- 
miento de la verdad.—45. Un ejemplo: libertad en sentido 
agustiniano y libre albedrío.—46. Los condicionamientos psi- 
cológicos del método. 

Método y sistema; influjo en éste de la situación. 
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C) En el plano de las “consistencias”; secuencias criteriológicas: 


48. El problema criteriológico de la validez del conocimiento tan 
multiformemente influído por la situación.—49, Más fuerte que 
la adjetivación circunstancial es la substantiva y radical 
apertura al ser. 

50. Situación y consistencias, 

51. Las dos invariantes no afectadas por la variabilidad situa- 
cional. “Objeto situacional” y objeto adecuado del conoci- 
miento. : 

52. Esclarecimiento ¡por lo anterior de la naturaleza del relati- 
vismo.—53. El relativismo frente a la verdad y a la certeza. 

54. Sentidos inadmisibles del Se conoce desde una situación. 


CONCLUSION 


55. Esclarecimiento consiguiente del concepto de situación, 
56. Algunas objeciones y encuadramiento de nuestro tema. 
57. Presupuestos antropológicos y abertura a un ulterior estudio. 


1. Indudable valor de actualidad y de vinculación a lo concreto 
tendrá una filosofía de la situación o que, aceptando, con las opor- 
tunas correcciones, la tendencia situacionista de los actuales movi- 
mientos filosóficos, trate de desentrañarnos sus posibilidades y preg- 
nante contenido. 

Mas ¡llos reproches —obvios al parecer— de relativismo, tanto en 
lo criteriológicos como en lo moral, y de adulterar o hacer imposible 
la auténtica libertad, contendrá a muchos de entrar por estos ca- 
minos. Creemos infundados tales reproches y, concretándonos aquí 
al primero, vamos a ver la ligereza con que, tanto los factores de 
sistemas situacionalistas como sus impugnadores, vinculan con fre- 
cuencia relativismo y Situación. 

La importancia y actualidad del tema está en la mente de todos. 
Nos disponíamos a terminar el presente trabajo escribiendo estas 
líneas introductorias, cuando salió a luz el número de “Pensamiento” 
en que se reseña el último Congreso Internacional de Filosofía, ha- 
ciendo constar el particular interés que en él despertaron el tema 
de verdad absoluta y relativismo y la crítica del historicismo (1). 
Aparte su propio interés, el relativismo tiene hoy el que se deriva 
de ser él uno de los rasgos típicos del ambiente de nuestro tiempo, 
según casi todos los que se han ocupado de la crisis contemporá- 
nea (2). Y en cuanto al motivo situacionista, su relevancia es tan 
manifiesta en todas las filosofías posthegelianas, empeñadas en acer- 
carse a lo concreto y a lo vital y a lo biográfico, que sin duda se lo 


(1) Ver “Pensamiento”, 1954, núm 37, pág. 132 
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y 
puede tener por uno de los pivotes del historicismo, del raciovita- 
lismo, del existencialismo (2 bis). 


2. En fin, la vinculación de ambos, motivo de nuestro estudio, 
se afirma o presupone en los más dispares autores. “La realidad es 
histórica, y cada individuo nuevo que surge en este mundo tiene 
la suya delante; todo lo que la filosofía dice sustancialmente y re- 
memora como historia queda, en cuanto enunciable, como cosa rela- 
tiva”, nos dice Jaspers (3). Por su parte, Ortega y Gasset escribe: 
“La realidad no puede ser mirada sino desde el punto de vista que 
cada cual ocupa, fatalmente, en el universo. Aquélla y ésta son co- 
rrelativos, y, como no se puede inventar la realidad, tampoco puede 
fingirse el punto de vista” (4); ahora bien, “el ser definitivo del mun- 
do, no es materia, mi es alma, no es cosa determinada, sino una pers- 
pectiva” (5). Y Dilthey: “Existe una contraposición entre la con- 
ciencia histórica actual y todo género de metafísica como concep- 
ción científica del mundo... El tipo hombre se disuelve en el proceso 
de la historia” (6). Los mismos impugnadores de todo relativismo 
dan por buena, en sus críticas, esta conexión: “Hay un perspecti- 
vismo, subjetivo e inmanente, que atribuye al punto de vista del su- 
jeto el conocimiento del ser, y como cada individuo tiene distinto 
punto de'vista, de ahí que el conocimiento del ser será distinto para 
uno y para otro”, nos dice un “antípoda” de Ortega y Gasset (7). 
Y, criticando a Jaspers, Tonquedec ha escrito: todas las formas de 
aprehensión de la realidad deberán “presentar los mismos defectos 
que el conocimiento conceptual: limitación, relativismo, etc. Son irre- 
mediablemente actos de un sujeto particular, situado aquí o allí en 
el seno del tiempo «y del espacio, en una situación especial de que 
no puede evadirse; no son más que conocimientos inadecuados, como 
todos los conocimientos humanos, es decir, actividades (que se apli- 
can a una realidad que ellos pretenden, no ciertamente agotar, aun- 
que sí al menos aprehender...” (8). El problema, pues, lo encontra- 
mos planteado; no lo inventamos nosotros (9). 


(2) Ver, por ejemplo, Pitirim A, 3orokin: “La Crisis de nuestra era”, ca- 
pítulos 111 y IV. (Buenos Aires, 1948.) 

(2 bis) Hasta el positivismo es situacionista en Comte, al definir al hom- 
pre por su enclave social, 

(3) Jaspers: “Sobre mi filosofía”, en “Balance y Perspectiva”, pág. 269. 
(Madrid, 1953.) 

(4) Ortega y Gasset: “El espectador”, pág. 19, del vol. 11 de Obras Cona- 
pletas. 
(5) “Meditaciones del Quijote”, pág. 321 del tomo I de Obras Completas. 
(6) Dilthey: “Teoría de las concepciones del mundo”; págs. 3 y 6 de la 
(7) Barberá: “Ortega y Gasset ante la Crítica”, pág, 79, (Madrid, 1950.) 
(8) Tonquedec (J.): “L'Existence d'aprés K, Jaspers”, pág. 113. (Pa- 
rís, 1945.) 


(9) Podríamos multiplicar las citas, Conocidas son algunas de Loisy, Eu- 


Ñ 
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Pero lo que nos mueve a estudiarlo es la extrañeza de que, tras 


la brillante defensa de los valores absolutos por la fenomenología 
trad. de E, Imaz, (México, 195.) 


y alguna de sus derivaciones (10), hoy. el relativismo seduzca a tan- 
tas mentes filosóficas; nos preguntamos qué señuelo tienen hoy en 
sus manos los relativistas para atraer la adhesión de tantos a una 
doctrina que suele presentársenos como intrínsecamente contradicto- 
ria y escasamente digna de gastar el tiempo en refutarla. Un señue- 
lo puede ser esta su ilusoria conexión lógica con nociones, tan es- 
peciosas y ¡atrayentes hoy, como las de situación e historicidad, 
situación vital y situación histórica. 


3. Partiremos en nuestro estudio de presupuestos muy simples: 
el somero apunte a la situación como la inserción del yo en su ám- 
bito integral (11), y la identificación del relativismo como doctrina 
que niega la verdad absoluta. El esclarecimiento de que sea esa 
inserción en que la situación consiste, será un logro marginal más 
que un presupuesto de nuestro estudio; y también la precisa defi- 
nición del relativismo estará más en su lugar al fin de él, precisa- 
mente porque acaso nos encontremos con que la rigurosa delimita- 
ción usual del relativismo gnoseológico y su radical separación del 
relativismo real son convenciones o conveniencias metodológicas poco 
adecuadas para abordar nuestro tema. Desde luego, siendo primor- 
dial en nuestra empresa descubrir las motivaciones que empujan ha- 
cia el relativismo a las filosofías situacionistas, deberemos salirnos 
del estricto relativismo y preguntarnos, por ejemplo, si acaso la con- 
cepción de las cosas como sujetas a continuo cambio, aun no siendo 
de suyo relativista, podrá decidir la adhesión al relativismo si se 
presenta encuadrada en un determinado contexto ideológico. 'Tam- 
bién conviene adelantar que la situación es algo más, y sobre todo 
más radical que un estado de conciencia o de ánimo, sin lo que 


ken, F. Paulen, Cassirer, Simmel, Spengler, etc. Como muy significativa trae- 
mos esta de Battaglia. “Quel che resta in definitiva non é che lasserzione 
essere nella storia che l'uomo prende coscienza di sé medesino sia ai fini 
della conoscenza. che dell'azione; ma poiché tale coscienza si avviva nella 
vita vissuta (Hrlebniss) e prescinde dalla critica, nel rifluto delle categorie e 
dei valori fatalmente si declina nel relativismo e nel sociologismo, (E, F. Bat- 
taglia: “Morale e Storia nella prospettiva spiritualistica”, pág. 182. (Bo- 
logna, 1953.) 

(10) Ver Husserl: “Investigaciones Lógicas”, págs. 122 a 162 del tomo I en 
la trad, de G. Morente, (Madrid, 1929.) Max Scheler: “Etica”, págs, 220 a 234 
del vol. 1, y 37 a 109 del vol 11; trad, H. Rodríguez Sanz, (Madrid, 1941.) 

(11) Tratamos por extenso este problema en el Discurso inaugural de 
la XXII Asamblea Hispanoportuguesa para el progreso de las ciencias: “Si- 
tuaciones, límites y crisis”. (En prensa.) Posteriormente, el señor Tierno 
CSalván lo ha tocado entre nosotros en la lección inaugural del curso del Ins- 
tituto de Estudios Políticos sobre “Valor sociológico del concepto de situación”. 
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nuestro tema se reducirá al traído y llevado de la influencia en el 
conocimiento de otros factores psíquicos. 


4, Así perfilada, nuestra empresa convenientemente se desarro- 
llará si, tras una primera parte, en que consigamos desconectar la 
situación del relativismo, tanto en teoría como en la observación de 
cómo son otras motivaciones las que arrastran hacia el relativismo 
a las filosofías situacionistas, abordamos en una segunda parte el 
estudio de cuáles sean los influjos y condicionamientos realmente 
impuestos al conocimiento por la situación desde donde se ejerce. 


1 


A) Bien estará empezar refiriéndonos a la filosofía de Jas- 
pers (12), tanto por la importancia y sistematización de su teoría 
de las situaciones, cuanto por la facilidad con que se advierte en 
ella la inconexión entre ¡situación y relativismo. 


5. El relativismo jaspersiano expresamente afecta al conocimien- 
to de los tres modos de ser: la existencia, el Dasein o mundo de 
aquello que es como objeto, la Transcendencia. La Existencia no es 
algo permanente, objetivo, sino que se hace en el tiempo y es en 
cada caso algo único e incomparable; de aquí que no sólo escapa a 
todo intento de aprehenderla y definirla conceptualmente, sino que, re- 
huyendo toda generalización, el saber posible sobre ella es inexplica- 
ble e incomunicable; por ello la verdad existencial, que versa sobre la 
existencia no es una, sino tan multiforme como las Existencias con- 
cretas: “Como yo soy yo mismo, no puedo recibir en mí ningún otro 
ser de verdad, cuya realización en mí me destruiría; quisiera recibirlo 
-—porque quisiera ser verdaderamente incluso en el sentido de ser 
en todo ser—, pero debo resignarme a que lo otro sea esto (es decir, 
lo que ello es); amo a lo que es, incluso cuando yo mismo no puedo 
serlo” (13). Sólo en comunicación con otras se realiza cada Exis- 
tencia, ¡pero la comunicación sólo alcanza a ser una invitación que 
a otra Existencia se hace para que en sí descubra el peculiar cum- 
plimiento de lo que se dice comunicado; si no obstante Jaspers se 
empeña en negar que haya, hablando con rigor, “muchas verdades”, 
con ello sólo consigue ahondar más su multiformidad, subrayando 
que son, más que diferentes, diversas e incomparables, únicas y so- 
litarias, no agrupables ni aun en el seno amplísimo de un géne- 


(12) No intentamos una exposición exhaustiva del tema en Jaspers, sino 
cue, siendo nuestro intento ante todo teorético, sólo nos referimos a motivos 
que pueden llevarnos al esclarecimiento del tema preciso que abordamos. 

(13) “Philosophie”, vol, 11, pág, 436. (Berlín, 1932.) 
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ro (14). Lo asombroso será encontrarnos luego con la afirmación 
de que esta verdad existencial, así relativizada y pulverizada, es no 
obstante la única verdad real y auténtica (15); no es, pues, de es- 
ara que en otros dominios nos encontremos con la verdad ab- 
soluta. 


6. En efecto, no la encontraremos en el dominio del daséin o del 
ser —del— mundo. Si con él me enfrento con la actitud de descu- 
brir en él una vía hacia la trascendencia, el mundo, como tal, no 
será objeto de saber ni se me presentará siempre lo mismo, y mu- 
cho menos será el mismo para todos; a cada uno y en cada mo- 
mento el apunte a la trascendencia que el mundo le hará será dis- 
tinto, según el estado de ánimo y la situación. Si, por el contrario, 
lo considero en sí como algo objetivo, entonces me situo en el do- 
minio de la verdad no sólo multiforme, sino múltiple (16); si la 
orientación filosófica en el mundo, que sería indagación de la tras- 
cendencia, nunca podrá darme una imagen válida o definitiva del 
mundo, mucho menos podré esperarlo de una orientación meramente 
empírica o del recurso a conceptuaciones generales, incapaces por 
definición de llegar al ser. El auténtico ser es libertad en nunca aca- 
bado devenir y rehuye la solidificación de lo definitivamente hecho, 
de lo constante, de lo objetivo (17); el riguroso conocimiento con- 
ceptual contiene y solidifica y mata la fluidez de la vida, de la exis- 
tencia, del ser. El objeto no es la medida de mi verdad o'de la vali- 
dez del juicio, sino cifra y signo de la trascendencia; no depende 
de él la verdad, sino que la verdad es el ambiente en que nuestro 
conocimiento se desenvuelve cuando se flecha hacia la trascenden- 
cia; la verdad no se tiene ni está en las cosas; se está en ella e 
ilumina nuestra situación, y en ésta a las cosas; 'como la existencia, 
con la cual en último término se identifica, es libertad y peculiari- 
dad incomparable de cada uno, nada, pues, absoluto u objetivo. Cabe 
todavía considerar el dasein como situación en que la Existencia 
se cumple; mas también así, o desemboco en huera oObjetivación, 
o encuentro en su fondo mi única e incomparable Existencia. La 
peculiaridad incomparable de los dasein se descubre inmejorable- 
mente en su historicidad, en la conciencia histórica; no es ésta un 
simple punto de vista componible con otros, sino un comienzo 0bso- 


(14) Rainer María Rilke expresa el mismo pensamiento con singular fuer- 
za: “Es posible que se diga: las mujeres, logs niños, los jóvenes, y que no se 
dude... que estas palabras, a pesar de todo, no tienen plural sino sólo innu- 
merables singulares”. (Cuadernos de Malte Laurid Brigg, cit, por Tonquedec: 
ob, cit., pág, 60, nota 3.) 

(15) “Philosophie”, II, 419 s, 

(16) Ibídem, ; 

(17) Ver “Ragione ed Esistenza”, pág. 10ss. (Milán, Bocca, 1942.) 
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luto (18). Si por una parte el conocimiento propiamente tal, el con- 
_ceptual,ímada me dice del auténtico ser; por otra, la intuición y la 
apercepción y cualquiera otra forma de esclarecimiento o de con- 
ciencia “son irremediablemente actos de un sujeto particular, colo- 
cado aquí o allá¡en el senó del tiempo y del espacio, en una situación 
determinada de que él no puede evadirse; no son más que conoci- 
mientos inadecuados, como todos los conocimientos humanos” (19). 


7. Respecto al conocimiento del otro modo del ser, la Trascen- 
dencia, no es menos cierto que todos los caminos de acceso partirán 
inevitablemente de mi personal y concreta situación; en todo caso, 
la trascendencia se me descubrirá en las situaciones-límite, que no 
por tales son menos intransferibles e incomunicables que cualquiera 
otra situación: sólo en lo objetivo y respecto de lo objetivo puede 
haber comunicación entre varios dasein; pero si objetivo la expe- 
riencia de mi situación, la mato y dejo vacía de contenido, incapaz 
por tanto de llevar a los otros al descubrimiento de la Trascenden- 
cia si a su vezwmo la llenan con la propia experiencia personal. No 
obstante, de algún modo en este caso podrá decirse que la Trascej" 
dencia por mí alcanzada es la misma que a los otros se les descu- 
brirá en sus personales experiencias, desde su particular situación; 
esto al menos está implícito en la pretensión jaspersiana de infor- 
marnos —siquiera sea negativamente— sobre el¡ser auténtico de la 
Trascendencia, sin advertir el círculo. vicioso en que se mueve tal 
pretensión: es el Unico y Absoluto, el Circunfundente, fundamento 
de mi ser, de toda Existencia. 


S. En esta exposición se advierte a primera vista que no es la 
situación por sí el antecedente, ni suficiente ni necesario, del relati- 
vismo jaspersiano; la diversidad de las situaciones en que se nos 
descubre la trascendencia no impide que se llegue a la unicidad de 
ésta; mientras que sí son obstáculos que hacen imposible un saber 
omnivalente sobre el ser, su concepción fenomenista y voluntarista 
—últimamente nominalista— y el falseamiento agnóstico de la aper- 
tura de la inteligencia al ser. Esto se nos patentizará en el ensayo 
que vamos a hacer de aislar las diversas motivaciones relativistas 
y la situación. 


9. La situación nos enfrenta, según Jaspers, con el mundo de 
lo objetivo, con los 0b-jetos, y en él se cumple, por ello lógicamente, 
presupuesto el principio kantiano de la determinación del objeto por 
la conciencia en general, será sólo fenoménica manifestación de la 


(18) Ver Jolivet (R.): “Las doctrinas Existencialistas”, pág, 234 trad. 
A. Pacios. (Madrid, 1950.) 
(19) Tonquedec: ob, cit., pág. 118. 
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Existencia en el instante, en la historicidad, pues no “otra cosa son 
los objetos para Jaspers. Disuelta así la consistencia en sí de lo ob- 
jetivo, una puerta se abre al relativismo, que nada tiene que ver 
con la situación misma, sino con su versión fenomenista. El peligro 
por esta vez se salvaría con facilidad advirtiendo que por debajo de 
la situación está, según el mismo Jaspers, la Existencia que en la 
situación aflora y se nos descubre, realidad intuída en la experien- 
cia existencial de ser y criterio de su intuición certera, 


No será petición de principio introducir el absolutamente verda- 
dero donde los oponentes dirían, con diversas fórmulas, intuición 
certera y acertada; pues no es el carácter de verdad el que subra- 
yamos ahora y pretendemos establecer en su omnímoda compren- 
sión, sino el de absolutez o universalismo implícitamente concedido 
en las fórmulas de los adversarios; no a otra cosa se alude con esa 
intuición certera y Ucertada, o —como dice Jaspers— el esclareci- 
miento, “la certeza y la profundidad”, que la conciencia original de 
la existencia obtiene en sí misma, en toda su plenitud (20). 

Pero el peligro de nuevo surge al disolverse, actualística y no- 
minalisticamente, la Existencia en la libertad e incomparable singu- 
laridad atomística, al margen, pues, de la situación. Mas supongamos 
que el objeto y existencia se concibieran de otro modo, atribuyén- 
doles la consistencia en sí que tal fenomenismo nominalista les nie- 
ga; entonces, en esta su misma permanencia y consistencia ten- 
dríamos la mejor. garantía contra la variabilidad relativista, aun 
cuando a este mundo de lo consistente en sí nos asomáramos ine- 
vitablemente desde una concreta y cambiante situación. La fluidi- 
ficación del ser precisa, para hacer posible la libertad, que Jaspers, 
y antes Fichte pretenden sobre todo, no por ello se niega; sólo se 
la encauza dentro de constancias elementales. Elementales decimos 
en el sentido de que con esas constancias, trabajando sobre ellas, 
precisamente la libertad se hace y la Existencia se enriquece aña- 
diendo nueva valiosidad a lo existente. 


10. Tan gratuito es suponer que la libertad, sólo volatizando 
a la realidad del objeto se salva, que cabe por el contrario sostener 
que sólo dentro de constancias objetivas la libertad tiene sentido; 
la Existencia, en su más radical y pura experiencia, no se nos mani- 
fiesta como libertad, sino como mero impulso, o voluntariedad due- 
ña de sí misma, es decir, libertad sólo en el arcaico sentido agus- 
tiniano y no en el moderno y tomista, que ha llegado a ser el clásico 
y con generalidad usado hasta Jaspers. Así lo vió, por lo demás, 
el mimo Jaspers al reconocer “que, como no tenemos Existencia al- 


(20) “Philosophie”, 11, 195s; citado por Jolivet, ob, cit., pág. 266, 
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guna, que no esté como existente, tampoco existe una libertud ab- 
soluta”; en concreto, pues, la libertad se experimenta como vincu- 
lada a constancias objetivas y encauzada por ellas a sus fines elegi- 
dos y, en último término, encadenada como la existencia raisma a 
una situación. 


11. ¿Que esta vinculación, insistiendo, se cumple sólo en el pla- 
no de lo existente y no en el plano de la radical Existencia, la cual 
rehuye incluso —como la libertad que la constituye— toda situa- 
ción? La indudable vinculación de Existencia y libertad a las cons- 
tancias aparenciales de lo existente como objeto, no excluye la po- 
sibilidad de otra vinculación anterior que cale hasta la más profun- 
da y primordial zona de la Existencia y de la radical libertad pre- 
tendidamente “absoluta”. Esta vinculación radicalísima es la que el 
tomismo, y en general —soslayando divergencias, de detalle para el 
caso que nos ocupa— la filosofía cristiana aludía cuando hablaba 
de existencia recibida en una esencia y sólo así limitada, participa- 
da, creada; vinculación ésta en el orden del ser, que en el del co- 
nocer radicaliza la apertura del hombre a la verdad, al ser mismo, 
hasta insertarla en un plano más profundo que el aparencial de los 
objetos o existentes jaspersianos; más allá de toda situación con- 
creta, en la raíz misma de la Existencia. Así la situación también, 
su exigencia, se radicaliza resultando un constitutivo de la Existen- 
cia misma, una relación trascendental; pero paradójicamente los 
humanos conocimientos y experiencias se liberan de la servidumbre 
a una situación concreta y precisa. Difícil sería justificar que sea 
certera su experiencia de ser, o adecuados su descifre y expresión, 
a Quien pretendiera que sólo en el plano aparencial de los “ob-jetos” 
tiene sentido hablar de verdad y conocimiento stricto sensu; sólo la 
previa subscripción de las dos fundamentales tesis crítico-kantianas 
que sienta Jaspers en el punto de partida de sus indagaciones po- 
drían acaso prestar sólida base a tal pretensión; pero en este caso 
se babría quebrantado, claro es, la fidelidad a la puridad descrip- 
tiva de la Experiencia; no cayó Jaspers en tal error, sino que para 
él la verdad últimamente es la Existencia. 


12. Pero en su intento de superar el peligro relativista trans- 
portando el problema de la verdad al plano,de la existencia, reali- 
dad ¡para él menos inconsistente que la de los objetos, sucumbe ante 
un nuevo peligro: el de atribuir excesiva importancia al sujeto en el 
problema de la verdad. S., como pretende, la verdad es un cierto 
“ambiente” en que se ponen o ejercen los conocimientos verdaderos, 
la importancia del sujeto y su situación es manifiestamente mayor 
que la del objeto, y decisiva en la adecuación veritativa de los enun- 
ciados particulares sobre un objeto. Así, la apertura al ser, aun ha- 
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biendo sido al parecer radicalizada subjetivamente insertándola en 
el más profundo estrato del sujeto, no ha sido todavía suficientemen- 
te radicalizada en lo objetivo, es decir, no ha llegado a tener en toda 
su puridad la razón de apertura, de cristalina trasparencia en que 
el objeto se nos da incontaminado e indeformado por el medio cog- 
noscitivo; las exigencias del objeto no han llegado a ser las deter- 
minantes y decisivas, pero de ello no tiene la culpa la situación, sino 
la mixtificación de la apertura misma al ser, su imperfecta radica- 
lización. 


13. La apertura al ser y la libertad se nos manifiestan, pues, 
como dos instancias igualmente radicales de la humana existencia 
que, convergiendo en el concepto mismo de situación tal como nos- 
otros lo hemos definido, lo radicalizan a su vez haciendo de la situa- 
ción una dimensión tan constitutiva de la humana Existencia como 
la libertad o la apertura al ser, y a la vez lo purgan de una servi- 
dumbre a las concretas situaciones tan total como habría de serlo 
para que la humana vocación a la verdad se malograra en inevitable 
relativismo histórico. Ya no serán necesariamente las concretas si- 
tuaciones superestructuras en que el ser se nos mixtifica y oculta 
indescifrablemente, sino cifra y signo legibles en que auténticamen- 
te se nos entrega a nuestro afán de verdad y desvelación. 


B) 14. Veamos, pues, cómo podremos desconectar situación y 
relativismo; abreviando, diremos: 1) Si supuesta la teoría jasper- 
siana de la situación como inserción del yo, en tanto que existente, 
en el mundo de los ob-jetos, radicalizamos la apertura al ser inser- 
tándola en el más profundo estrato de la Existencia, deberemos co- 
rregir la tesis de que “se conoce desde la situación”; lo exacto se- 
ría. decir que se conoce au través de la situación, pero desde más allá 
de ella. Así, uno de los cauces por que la teoría situacionista fácil- 
mente se desempeña en el relativismo, habrá sido debidamente endere- 
zado. Si la lente roja y la azul conocieran, invenciblemente atribui- 
rían al objeto cada una su propia coloración; pero si es el ojo quien 
a través de dichas lentes y desde más allá conoce, en la variación 
misma tendrá, el criterio más seguro para atribuir la coloración a las 
lentes y, al menos por eliminación, ilegar incluso a saber algo sobre 
el color de los objetos. 

15. Esto podría, también y con mayor altura, expresarse di- 
ciendo que la pretensión o intento de llegar a la verdad modifica 
a una presupuesta situación siempre en un mismo sentido: en el pre- 
ciso de eliminar lo más privativo ty diferencial de cada una de ellas, 
que será lo que podría privar a la verdad de su constancia y omni- 
valencia. Así la pretensión de verdad nos arrancaría a la variedad 
y variabilidad de las situaciones, nos permitiría erguirnos de algún 
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modo por encima de ellas, Mas hemos de renunciar a tan especioso 
lenguaje, porgue está viciado por una petición de principio, hábil- 
mente disimulada por el sentido que damos a la “verdad”, presu- 
poniendo precisamente lo que se intenta probar, a saber: que esa 
verdad ha de independizarse de los conocimientos circunstanciales 
y subjetivos para simplemente atemperarse a las exigencias del ob- 
jeto; que éste, y no el sujeto, ha de ser la medida de mi verdad; que 
ésta, en una palabra, deberá ser absoluta o no es verdad. Por ello 
será mejor que hablemos de radicalizar la apertura al ser, no de ele- 
varnos sobre las situaciones multiformes con una pretensión de 
verdad. 


16. 2) Mas resulta que la situación misma, su exigencia en ge- 
neral, deberemos radicarla en ese ¡mismo plano, el más profundo, de 
la Existencia; ¿se invalidará por ello nuestro argumento anterior? 
No; la concreta situación, todas y cada una, aun,cuando afecten a 
lo más radical del hombre, tendrán el correctivo en su propia varia- 
bilidad, supuesta la identidad continuada en el tiempo de la me- 
moria y de la conciencia; en este caso la coloración roja o azul 
del símil anterior afectará incluso a los ojos, ¡pero no a la memoria. 

17. Hemos mencionado a la memoria. Si ahora expresamente 
nos referimos a la inteligencia y reparamos en las consecuencias 
trascendentales que cabe derivar de su separación o intrínseca se- 
paración de la materia, nos habremos —cierto— salido de la puridad 
descriptiva; pero no se nos podrá argúir por ello si damos por supe- 
rado todo resabio agnosticista. De este modo sí que la influencia rela- 
tivizante de la situación podrá ser definitivamente superada, La 
inteligencia no es tanto una facultad inmersa en lo vital y en lo 
situacional, sino que se abre además a un horizonte de permanen- 
cias inmutables, esencias reales e ideales, respecto de cuyo cono- 
cimiento la situación sólo puede influir motivando su mayor o me- 
nor patencia u ocultamiento, y no en modo alguno modificando la 
intrínseca consistencia de tales realidades. La inteligencia conocerá 
“desde la situación”, pero sin estar inmersa en la situación —al me- 
nos, no omnimodamente—. Dice muy bien Tonquedec en su apre- 
ciación y crítica de Jaspers: “El hombre es en una de sus porciones 
ser material; inmerso en el mundo sensible; posee, como el animal, 
facultades psicológicas proporcionadas a este mundo, y, en cuanto 
a esta porción, se somete a su ley. Pero el hombre es, además, es- 
píritu; ahora bien, el espíritu trasciende al medio sensible, saca de 
éste,sus jugos, que por lo demás transforma, pero florece por enci- 
ma de él; el espíritu no es consustancial con lo sensible y, por con- 


siguiente, nada le impide elevarse hasta lo inmutable y vivir de 
ello” (21). | 


(21) Tonquedec: ob, cit., pág, 193, 
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18. Mas lo que'sobre todo importa deducir de los términos en 
que se formula este segundo caso es otra cosa: al radicalizarse así 
la exigencia general de estar en situación, la variabilidad de las con- 
cretas situaciones resbala sobre la permanencia de la conciencia (21 
bis), siendo factible para una:experiencia aguda eliminar los elemen- 
tos circunstanciales y adventicios de la concreta situación, quedán- 
dose con la pura exigencia, general y disyuntiva, como realmente 
constitutiva de la humana existencia: ¿varón o hembra? Por debajo 
de esta disyuntiva, y más exacta todavía en ella misma, se puede 
captar la naturaleza del hombre, incluso en cuanto exigiendo disyun- 
tivamente ser varón o hembra; sin identificar o confundir una re- 
lación trascendental con un “propio”, sostenemos que la relación 
trascendental en que la situación consiste admite disyuntivamente 
diversos cumplimientos, por la intrínseca mutabilidad del término 
a que hace referencia. 


19. La inteligencia podrá ya seguir irguiéndose sobre la situa- 
ción, y sin embargo, habremos radicalizado la situación todavía más 
profundamente que el mismo Jaspers; pues, mientras para éste la 
Existencia se realiza siempre en una situación que la constriñe como 
una forzosidad sólo superada, apropiándomela libremente; es decir, 
haciendo de la necesidad, virtud; en nuestra ¡teoría la situación es 
una exigencia de nuestra misma existencia humana. Y precisamente 
porque la inteligencia de suyo no exige estar en-situación (22) se 
yergue sobre toda situación. La proclividad al relativismo de las 
teorías situacionistas, ya desviada hacia otras metas en lo anterior, 
habrá sido así corregida por un ahondamiento y radiscalización de la 
situación misma; cabe, no obstante, todavía un escape hacia el rela- 
tivismo. 


20. 3) Pero demos un paso más y llegaremos a una posición 
en que hasta el actualismo, fácil y obvio subterfugio para escapar 
a las anteriores argumentaciones, pierde su poder disolvente y rela- 
tivizante: si la constitutiva apertura del hombre al ser no se dimi- 
dia o mixtifica, sino que se afirma en su sentido fuerte de posibilidad 
de llegar al conocimiento de la naturaleza o esencia de las cosas 
—todo lo imperfecto que se quiera— habremos finalmente alcanzado 
posiciones inmunes a todo relativisto gnoseológico y aun ontológico; 
en la naturaleza de las cosas tendremos el criterio universal, la me- 
dida de nuestra verdad, incluso para quienes reduzcan el ser del 


(21 bis) ¿Tener conciencia del carácter situacional de todo conocer bas- 
tará para superar el relativismo? Así lo pretendió vanamente Dilthey. Nosotros 


aquí exigimos más. 
(22) Sólo por cuanto está encarnada en libertad e historicidad le adviene 


a la inteligencia esta exigencia. 
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hombre a la corriente lábil de la conciencia o de la experiencia vi- 
tal o existencial. Si con tal negación de un último substracto per- 
manente se intenta apuntar a la peculiaridad de lo cognoscente o de 
lo humano y separarlo radicalmente del ser objeto, en esta concep- 
ción radicalmente situacionista de la humana jeexistencia no se ten- 
drá base suficiente para establecer la tesis relativista; es por el 
opuesto camino de la disolución fenomenista, ¡yy últimamente no- 
minalista de la realidad, por donde lógica e inexorablemente nos 
vendrá la más fuerte amenaza del relativismo. 


21. Así la distinción entre relativismo gnoseológico y relativis- 
mo ontológico o metafísico se nos manifiesta como ¡puramente meto- 
dológico; de hecho hay entre ambos una conexión indudable, aunque 
compleja, que aconseja no desvincular su estudio. 

Decimos, pues, que así hasta el actualismo será redimido de su 
casi inevitable mácula relativista; pero, lo que es más, habremos sal- 
vado también el peligro relativista que se incuba en determinadas 
concepciones del objeto de conocimiento y, en último término, de la 
realidad. Empezamos tratando de descubrir en el sujeto un estrato 
más profundo y permanente que el de las variables situaciones con- 
cretas; ahora apuntamos a una constancia objetiva situada más allá 
de la esfera en que las situaciones introducen un factor de variabili- 
dad. Sólo cuando 'precisemos este margen de variabilidad, aislando 
su factor situacional, podremos comprender todo el alcance de lo que 
aquí apuntamos; el orden lógico de las ideas nos aconseja no seguir 
por ahora esta ¡pista, sino deducir algunos corolarios que se siguern 
de cuanto venimos diciendo y desarrollar más ampliamente algunos 
extremos. 


22. Radicalizada del modo arriba expuesto la situación, cabe 
formular en forma interesante y ahondar uno de los argumentos 
clásicos opuestos al relativismo, consistente en desenmarcar su la- 
tente escepticismo. Si tal radicalidad de la situación se admite, de 
suerte que al pie de la letra todo conocimiento —aun este mismo 
que estamos enunciando— se pone desde una situación, y por ella 
está mediatizado, será contradictoria la pretensión de imponer con 
absolutez y universalismo la tesis relativista, historicista; si, por el 
contrario, el estar en situación no afecta a la humana Existencia 
en su más radical estructura, de suerte que podamos instalarnos en 
ésta tomando conciencia de ella y desde eila pronunciar con sentido 
que todo conocimiento propiamente dicho, “objetivo”, es relativo a 
la situación desde que se pone inevitablemente, estamos usando la 
noción de conocimiento tal u objetivo en una acepción restringida 
que no excluye, antes implícitamente y contra sus propias intencio- 
nes afirma, la existencia de otro tipo de conocimiento y toma de 


' 
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contacto con la realidad, en que algo se aprehende absolutamente 
verdadero. ¿No cabrá desde este punto, firmemente establecido, ele- 
varnos sobre todo relativismo reprobable? Creemos que sí; que sólo 
en el caso de admitir varias clases de conocimiento radicalmente se- 
paradas y totalmente inconexas entre sí, cabría seguir afirmando la 
imposibilidad de llegar en alguno de estos varios órdenes o dominios 
a verdades absolutas. Esto sucede en la concepción del mundo sensi- 
ble platónica; pera si los conocimientos originados en las diversas 
fuentes convergen, de modo que la pretensión de verdad propia de 
todo ¡pronunciamiento de la inteligencia pueda también alcanzar a la 
materia del conocimiento sensible, también sobre ésta será posible 
formular enunciados universal y absolutamente válidos. 


23. Cabría oponer todavía que apertura al ser y logro de verdad 
racional, ni son sinónimos, ni hay entre ellos una conexión necesa- 
ria y exclusiva; también —se dirá— por vías arracionales cabe una 
apertura al ser, que precisamente sólo en una experiencia no redu- 
cible a verdad conceptual o razonable se nos entrega. Mas así el pro- 
blema de si la situación relativiza inextricablemente nuestros cono- 
cimientos desemboca en el del antiintelectualismo, cuya solución está 
en mantener o toda costa la exclusiva de la inteligencia en la apre- 
hensión del ser y la verdad, incluso cuando el sentimiento o la expe- 
riencia vital se nos ofrecen como signo pregnante de realidades sólo 
en ellos tal vez aprehensibles. Incluso esta función originaria cabe 
atribuir al sentimiento sin que sufran menoscabo las funciones de la 
Inteligencia; con la misma facilidad se conciliarán éstas, y una ex- 
periencia cualquiera del ser, no viciosamente interpretada, como ex- 
clusivamente arracional. Es más, el ser “indefinible” de la Esco- 
lástica sólo puede dársenos en una experiencia, cuyo tipo y modo 
aquí no precisamos establecer; pero tal que de todos modos será la 
inteligencia quien aprehenda en ella al ser. 


24. Se habrá definitivamente concluido contra todo relativismo 
reprobable, si de esta aprehensión del ser por la inteligencia con- 
seguimos lógicamente deducir el absolutismo de la verdad; el medio 
parece a primera vista que habrá de ser el estudio del alcance on- 
tológico y validez del juicio (23). Mas a esta nueva instancia, que 


(23 Como advierte con justeza Battaglia: “El alma del nuevo historicis- 
mo es el juicio histórico”, (F, Battaglia: ob. cit., pág. 183.) Y cita estas pa- 
labras de Croce: “La dimostrazione... dell unitá della filosofia con la storia, 
si deve intendere e condurre in altro modo (da Heggel); cioé, posto Che il 
giudizio storico sia unita d'individuale e universale, di soggetto e predicato, 
di rappresentazione e concetto, col mostrare che non v'ha giudizio, genuino 
e concreto giudizio, che non sia: storico, e che storiche sono anche le solu- 
zioni e le definizioni della filosofia, le quali hanno sempre riferimento alla 
particolare situazione storica in cui il pensatore di volta in volta si trova”, 
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se nos anuncia difícil y amenaza con alargar desmesuradamente 
nuestro estudio, podemos sencillamente responder que: supuesto que 
la apertura al ser nos lleva a su aprehensión, el juicio, el encuadra- 
miento del ser aprehendido en moldes mentales, también terminará 
en el ser; por la sencilla razón de que tales moldes se han formado 
sobre el ser, gracias en último término a la radical apertura del 
hombre al ser. Si tales moldes fueran apriorísticas formas de tipo 
kantiano, aun no entendiendo esto en sentido psicologista, existiría 
un claro peligro de antropologismo; pero si aun ellos derivan del ser, 
y así éste es su medida, en la constancia del ser tendremos el ca- 
non de la verdad o validez del juicio y de su carácter absoluto. 

C) Aquí podríamos dar por concluso nuestro enjuiciamiento de 
las pretendidas conexiones entre situación y relativismo; en efecto, 
ha quedado en claro que sólo por sus contaminaciones nominalis- 
tas resultará invenciblemente proclive al relativismo una filosofía 
situacionista; hasta la disolución actualista del sujeto es posible sin 
que peligre la verdad absoluta, si no se disuelve juntamente el ob- 
jeto y se mantiene la apertura del hombre al ser. 


25. Convendrá, sin embargo, insistir más de propósito en las 
complicaciones de nominalismo y relativismo; también, alejar la sos- 
pecha de que sólo aliándose con el nominalismo pueda prosperar una 
filosofía situacionista. 

Por de pronto, resulta claro que todo relativismo, al destruir la 
universalidad y el carácter absoluto de la verdad, habrá de negar 
el cumplimiento en la realidad de lo universal, de las esencias por 
definición eternas y omnivalentes; sólo de la coyunda de agnos- 
ticismo y pragmatismo podría resultar un relativismo no explícita- 
mente nominalista, que se abstuviera agnósticamente de pronunciar- 
se sobre la naturaleza de lo real, y así rechazara farisáicamente el 
calificativo nominalista. 


26. Por otra parte, todo nominalismo propenderá inevitablemen- 
te a subscribir tesis de sabor relativista, ya que es en el dominio de 
lo conercto precisamente donde con mayores dificultades tropezará 
el absolutismo de la verdad, Alecciónenos en este punto el ejemplo 
de Kant, que sólo recurriendo a la constancia de las formas “a prio- 
ri” juzgó posible reconocer a núestro conocimiento fenoménico la 
necesidad y la omnivalencia, El prejuicio nominalista latente en al- 
gunos de sus presupuestos le había cerrado el camino directo hacia 
la necesidad y omnivalencia de la verdad fundada en la esencia físi- 
ca de las cosas. Respecto de filosofías atentas, como el existencia- 
lismo, sobre todo al estudio de lo concreto, es máxima la dificultad 
de alcanzar un conocimeinto válido universalmente del ser auténti- 
co, que lo será sólo el concreto, si se lo concibe nominalmente; den- 
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tro de supuestos tales, todo conocimiento universal —Y, por. tanto, 
fácilmente también el que pretende validez universal— será, o puro 
convencionalismo terminista, o significación conceptualista acuñada 
de espaldas a la naturaleza de las cosas; es decir, “ob-jeto” en que 
el auténtico ser se oculta y minimiza, si no se disuelve en puro fe- 
nómeno. El nominalismo en todo caso desembocará lógicamente en 
una concepción relativista de todo pronunciamiento universal; aho- 
ra bien, la inexhaustibilidad y el incontenible devenir de lo concreto 
relativizarán también su conocimiento, si en ello no inexiste y se 
cumple lo universal, Tal relativización, en su rigor lógico, cae de 
parte del objeto exclusivamente, y por ello no será estricto relati- 
vismo gnoseológico, reprobable; pero si, además, se lo conjuga con 
un conocimiento ejercido inevitablemente “desde una situación”, no 
habrá modo de superar la circunstancialidad de ésta, que sólo por 
la universalidad y constancia del objeto podría elevarse a la omni- 
valencia y extratemporalidad de la verdad absoluta, Con esto no se 
llega aún a posiciones estrictamente relativistas en sentido gnoseo- 
lógico, sólo se ha negado la necesidad del juicio, la cual interesa 
más a la teoría de la certeza que a la de la verdad; cabe todavía 
decir que el objeto, determinado en cuamto a todas sus circunstancias 
y condiciones de existencia, sigue siendo la medida de la verdad. 
Pero, circunstancializado, además, el sujeto por la concepción situa- 
cionista, no habrá ya constancia alguna en el enunciado de verdad, 
que permita su comparación y conveniencia con el emitido “desde 
otra situación”; sólo la conciencia, intrínseca a cada conocimiento, 
de estar normada por el objeto queda ya, pretensión cuya legitimi- 
dad no podrá ser justificada y que por lo mismo fácilmente se aca- 
bará por negar o ignorar. Al variar continua e inexorablemente ob- 
jeto y sujeto, no permaneciendo constancia alguna en los enuncia- 
dos, cualquiera de los dos términos entre que se establece la ade- 
cuación veritativa puede ser el principal, el punto de referencia, la 
medida de la verdad. ¡Cualquier modo de subrayar la importancia 
del sujeto, bastaría, pues, para inclinar la balanza a su favor; es lo 
que sucede en Jaspers. Creemos que con las anteriores precisiones 
debemos creer a Priban cuando nos dice sin ambages que el nomina- 
lismo no pretende alcanzar ninguna verdad absoluta, tesis de la que 
luego él pretende sacar la conclusión de que sólo tal tendencia filo- 
sófica hace posibles la tolerancia y la libertad y la democracia, jus- 
tificándose así la solución nominalista ——conforme a la apreciación 
de dicho autor— por estos sus ópimos frutos (24). Difícil será en- 
contrar más clara confesión de parte. 


-(24) Pribam (Kar: “Conflicting pattern of Tought”, citado por Ferrater 
en su “Diccionario de Filosofia”, art. Nominalismo, pág. 671, b. (Buenos 
Aires, 1951.) 
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Tan proclive al relativismo es la posición nominalista, que ni el 
realismo exagerado lo es tanto respecto del conocimiento de la rea- 
lidad sensible. Platón admite al menos la inexistencia en ésta de una 
participación en lo absoluto. 


27. No insistiremos en estudiar más detenidamente las conexio- 
nes ya precisadas, en lo que a nuestro actual intento conviene, de 
actualismo y relativismo; sí, nos detendremos en las de relativismo 
y arracionalismo, cuyo interés atisbamos en alguna incidental refe- 
rencia anterior. También el peligro relativista en este caso viene del 
brazo del nominalismo; sólo en la medida en que con éste se con- 
jugue peligrará el arracionalismo de caer en la trampa relativista. 
Fué la enérgica repulsa husserliana a la disolución nominalista de 
lo ideal lo que salvó de todo relativismo a la intuición emocional 
scheleriana de los valores, pero bastará que en una filosofía o en 
una particular esfera de la realidad se oscurezca el real cumplimien- 
to de lo ideal yy universal, para que el conocimeinto mismo sea arras- 
trado por el flujo incontenible y mudable de los objetos sensibles y 
de lo vital. 

No tendremos aún rigurosamente hablando, un relativismo gno- 
seológico; pero sí se estará a punto de «perder la omnivalencia de 
la verdad, que de hecho se perderá si no se mixtifica la tesis arracio- 
nalista; ahora bien, perdida su omnivalencia, también el carácter ab- 
soluto de la verdad resultará incomprobable y, en fin de cuentas, si 
incomprobable, hasta la experiencia misma de estar justificada por 
referencia a¡constancias objetivas será meramente personal y rela- 
tiva, Mas ¿quién podrá ya distinguir esta relativización de la com- 
probación o fundamentación en el objeto, del estricto relativismo de 
la verdad misma”? Esto vale en todo caso de disolución nominalista 
del objeto, siempre que algún motivo extraño no contenga o agrave 
las lógicas consecuencias del nominalismo. 

Atraídos por el interesante ensayo de reducir todas las motiva- 
ciones relativistas a modalidades del nominalismo, incluso hemos 
creído que se reducen a la nominalista concepción del sujeto del 
conocimiento todas las posibles motivaciones relativistas derivadas 
de la supuesta naturaleza de éste. Por aquí precisamente y sólo por 
aquí podría derivarse de las filosofías situacionistas un serio peligro 
de relativismo; en efecto, el sujeto se reducirá a ser su situación 
si nada se, yergue sobre la situación ni permanece al cambiar ésta, 
si, en fin, se concibe nominalísticamente al sujeto: no se conocerá 
ya “desde una situación”, sino que incluso será la situación misma 
el sujeto del conocimiento. Cerca está Jaspers de afirmarlo así, al 
vincular de un oscuro modo, que a veces parece identidad, la Ewvis- 
tencia y el Dasein. ¿Se dirá que, precisamente al fluidificarse así el 
sujeto del conocimiento, podrá con más facilidad el objeto imponerle 
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sus exigencias y ser la medida de la verdad? Cierto, y en este rigu- 
rosisimo ¡sentido no habría relativismo en el caso supuesto; pero, 
de todos modos, cada uno tendría su verdad si no se presupone que 
al menos permanece en el sujeto, a través de las varias situaciones, 
la rigurosa y fiel apertura al ser, con lo que ya estaríamos fuera 
delo supuesto. Lo indudable, incluso en la hipótesis que se nos ha 
manifestado inconsistente, es que el relativismo vendría del brazo 
del nominalismo y no de la situación; o, por lo menos, no del brazo 
de la situación que se mantiene limpia de nominalismo, ¡Ahora bien, 
al considerar nosotros a la situación como una relación trascenden- 
tal, hemos ya implícitamente superado toda concepción nominalista 
del sujeto; hemos presupuesto en él algo permanente, una esencia 
o incluso una facultad que se yergue sobre el desfile de las varias 
situaciones. : 

D) 28. Nuestra tesis se esclarecerá y, a la vez, se confirmará 
en el análisis de la teoría claramente situacionista del perspectivismo. 
Mal podremos tacharla de relativista sin distingos, cuando precisa- 
mente se defineyy perfila en oposición al relativismo como un inten- 
to de superarlo sin sacrificar “la peculiaridad de cada ser, su dife- 
rencia individual” (25) a las exigencias de verdad gabsoluta. Sin duda 
tiene cierto sabor relativista la tesis de que un conocimeinto cual- 
quiera individual sólo una perspectiva o conocimiento parcial de su 
objeto puede proporcionarnos: su sabor relativista radica en la con- 
clusión, de ahí sencillamente inferida, de que sobre lo ¡mismo los di- 
versos individuos formularán verdades diferentes; pero la peculia- 
ridad e innocuidad de tal relativismo se advierte en su respeto para 
con la naturaleza puramente representativa del conocimiento y para 
la realidad, que sigue siendo la medida del conocimiento, incluso en 
cuanto al carácter parcial o fragmentario de éste. Hasta se dirá con 
razón, teniendo esto en cuenta, que el sentido de la anterior infe- 
rencia no es el relativista de que para uno pueda ser verdad lo que 
no lo es para el otro, sino que, por estar todas las parciales ver- 


(25) Para profundizar en las motivaciones de la teoría orteguiana sería 
preciso diseccionar los capítulos 111 -1V de “El tema de nuestro tiempo”, 
(págs. 157-178 del vol. 111 de sus Obras Completas); no lo precisamos para 
nuestra empresa Interesante sería relacionar este intento de atenerse a la 
peculiaridad de las cosas con el intento escolástico cifrado en la analogía del 
ente y en su teoría del individuo. García Morente, que ya cuando era un 
satélite de Ortega había insistido en el respeto a la peculiaridad de los va- 
rios modos típicos del ser y a la de lo concreto. (Ver “Revista de Pedago- 
gía”, vol. de 1933, reseñas del cursillo que desarrolló en Santander durante 
el verano de.dicho año) se sintió como deslumbrado cuando después de su 
conversión advirtió toda la hondura de la doctrina tomista sobre la analogía 
del ser, y la puso en la base de todo el “clasicismo” filosófico, definido ante 
todo como filosofía abierta, respetuosa con las peculiares estructuras de las 
¡varias esferas de la realidad, (Ver nuestro estudio “Introducción al pensa- 
miento de don Manuel García Morente”, en “Archivum”, vol, 11, págs, 214-233.) 
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dades de los diversos individuos centradas en torno a una misma 
realidad y contrastado por ella su carácter de verdad, será posible 
irlas sintetizando y componiendo entre sí sucesivamente unas (26) 
con otras, aun cuando sólo en la hondura y amplitud de la omnis- 
ciencia divina cabrían y se refundirían todas en verdad plena y ab- 
soluta única. Con diversas palabras apunta esto a lo mismo que con- 
sagradas fórmulas tradicionales: a la inexhaustibilidad e imperfec- 
ción de nuestro conocimiento de lo real. En este sentido creemos que 
se puede sin peligro decir: “La verdad, lo real, el universo, la vida, 
como queráis llamarlo, se quiebra en facetas innumerables, en ver- 
tientes sin cuento, cada una de las cuales da hacia un individuo. Si 
éste ha sabido ser fiel a su punto de vista, si ha resistido a la eter- 
ta seducción de cambiar de doctrina por otra imaginaria, lo que ve 
será un aspecto real del mundo. Y, viceversa, cada hombre tiene una 
misión de verdad. Donde está mi pupila no está otra; lo que de la 
realidad vemi pupila, no lo ve otra” (27).Ni aun de esta última frase 
hay que escandalizarse, entendida con su “mica salis”. 

Pero el escollo del relativismo inexcusable, inadmisible, surge 
cuando luego vemos que, además, el nominalismo hace acto de pre- 
sencia, disolviendo el objeto en relaciones, en perspectiva (28) o fe- 
noménica apariencia. Prescindiendo de si a tales palabras subyace, 
una concepción idealista, lo indudable para nosotros es su carácter 
relativista, por nominalista; certeramente apunta J. Marías al opo- 
ner a la acusación de relativismo que Ortega tiene también una ana- 
lítica o teoría abstracta de la vida, pero lo decisivo será el carácter 
de esta teoría abstracta: ¿es nominalista o conceptualista? ¿La 
esencia de las cosas se reduce a su consistencia? Entonces subsiste 
el peligro relativista. 


29. Si donde Ortega dice “la realidad es perspectiva”, enten- 
demos con Julián Marías “lo que llamo cosas, lejos de darse de un. 
modo abstracto y absoluto, incluye a la perspectiva” (29), apenas 
si hemos dicho algo más que la Escolástica cuando precisa que el 
término de la adecuación veritativa es el objeto determinado en cuan- 
to a todas las circunstancias y condicionamientos de su existencia 
concreta; se habrá sólo explicitado que, incluso la situación del su- 
jeto, al influir en la formalidad bajo que observare la cosa, debe 
incluirse como una circunstancia más, modificativa del “ob-jeto”; 
es decir, que la circunstancia del objeto totalmente determinado es 


(26) Ver Marías (J.): “Introducción a la Filosofía”, pág. 137, al fin. (Ma- 
drid, 1947.) 

(27) Ortega y Gasset: “El Espectador”, pág. 19 del vol 11 de Obras Com- 
hletas. 

(28) Ver Barberá: ob. cit., pág. 67. 

(29) Marías: ob. cit., pág. 136. 
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relativa a la situación del sujeto. Ni la novedad es casi otra que la 
terminología, ni hay que escandalizarse si se lo entiende en este 
aceptable sentido. Pero es el resabio nominalista, la reducción del 
objeto a sus variables con-sistencias y la del concepto a mero es- 
quema o “mero elemento, del cual me sirvo para manejar los otros”, 
las consistencias, lo que pone a Ortega en la pendiente del relati- 
vismo. 


30. Particular estudio merece la consideración, historicista de la 
situación por los peculiares motivos que en torno a ella han desta- 
cado los partidarios del historicismo, y que hacen necesario reducir 
su peculiaridad a la justa medida, recordando que la situación his- 
tórica se cumple en el individuo y es sólo una determinante o un 
ingrediente de la situación individual. 

Esto último precisamente es lo que importa para nuestro estudio. 
Optimo medio para esclarecerlo nos parece comenzar por responder 
a la siguiente pregunta: ¿Cabe distinguir por el análisis psicoló- 
gico, en la total situación concreta del individuo, la constante his- 
tórica? Creemos que no. Sólo al intentar fijar las motivaciones y 
causas de aquélla nos encontraremos con la expresa referencia histó- 
rica, Ahora bien, la situación vitalmente se cumple en lo psíquico, 
Sin duda es útil aislar, por una consideración de razón fundada en 
las cosas, la influencia en la total situación concreta de sus diversos 
factores o distinguir en su término, “mi mundo”, diversas estruc- 
turas parciales frente a las que nos situamos; pero con frecuencia 
los historicistas desconectan de la situación individual su parcial 
consideración, objetivando lo que sólo es una consideración de razón, 
hasta el punto de caer en un inadvertido sofisma. Porque sofisma es 
atribuir a la causa formalidades del efecto, y la formalidad relativa 
al término de la relación; sólo cabe hablar de situación histórica por 
cuanto hay situación en lo histórico. De aquí que, si bien la varia- 
bilidad propia de lo histórico influirá en la situación, con ello ¡po- 
dremos dar por resultado el problema distinto —aunque conexo— 
de cómo la situación influye en el conocimiento. Así, pues, al influir 
la variante histórica en el conocimiento, sólo o través de su influjo 
en la concreta situación del individuo, esta variante confluye con to- 
das las otras determinantes de la situación y no afecta directamen- 
te al problema de situación y conocimiento, 


31. Otra secuencia no menos interesante resulta de una consig- 
nación anterior; si la influencia de las variantes históricas se reduce 
a la de la variante situacional en general, ésta a su vez se reduce 
a la de las peculiaridades psicológicas, a través de las cuales, en defi- 
nitiva, se ejercerá toda influencia situacional en el conocimiento. 
Esto quiere decir que relativismo histórico es relativismo situacio- 
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nal, y éste, relativismo psicológico o subjetivista. Esto, y la no ne- 
cesidad de hacer objeto de una consideración especial en Criteriolo- 
gía a esas esferas del relativismo, todavía resultará más claro de 
la segunda parte de nuestro estudio; lo único que sí será imprescin- 
dible en una Criteriología integral es apuntar y justificar la indicada 
reducción, 


32. Suponemos en lo anterior un concepto de la situación histó- 
rica que ha sido ampliamente rebasado, al parecer, por el histori- 
cismo: para el raciovitalismo, el sujeto y la realidad no sólo se dan 
en la Historia, sino que son intrínsecamente históricos; también para 
el existencialismo y para todo historicismo profundo. Esto equiva- 
le a radicalizar la situación de modo equivalente al antes precisado 
y a relativizar, además, el objeto de conocimiento. En la medida en 
que esta relativización del objeto suponga una concepción nomina- 
lista o agnóstica, tal doctrina resbalará (hacia el relativismo, que 
de ningún modo se explicará exclusiva y suficientemente por la te- 
sis situacionista. Tan es así, que la historicidad del sujeto humano 
no disuena en la filosofía tradicional. Esta, si no utilizó el concepto 
y menos puso en él el acento que hoy tiene, diluyó su contenido a lo 
largo de su antropología. Lo que sí le fué totalmente extraño es 
precisamente la disolución actualista y nominalista que en muchas 
formas del historicismo contemporáneo buscan su fundamentación: 
el hombre tiene para la filosofía tradicional una naturaleza, y la 
inteligencia se da en la historia, pero lejos de ser con rigor formal 
o intrínsecamente histórica, vincula al hombre a la esfera de lo in- 
mutable y eterno; sólo del hombre podrá decirse que es intrínseca- 
mente histórico, por libre autor de la vida y del destino propios. Así, 
una vez más, la situación desvinculada del nominalismo se nos ma- 
nifiesta como no vinculada necesariamente al relativismo. 


II 


A) Salvado en lo anterior el peligro de entender en un sentido 
relativista reprobable la influencia de la situación en el conocimien- 
to, bien estará ponderar esta influencia en su justo alcance. 


33. De la situación —mucho más que del ambiente o exterior 
circunstancia— depende el hombre que se es, aunque otras veces la in- 
fluencia inversa res la exacta. Y del hombre que se es —como decía, 
exagerándolo, Fichte— depende la filosofía que se profesa, el conoci- 
miento, en una palabra. No vamos a insistir en este fácil motivo li- 
terario, prefilosófico, ni en la más rigurosa consideración psicoló- 
gica de las influencias somáticas y afectivas en el conocimiento; 
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siempre por lo menos que frente al sujeto pongamos un objeto, no 
desprovisto nominalística o fenoménicamente de constancias natu- 
rales y tuniversales, en él tendremos la piedra de toque para recono- 
cer las adulteraciones del conocimiento por las influencias subjeti- 
vas extraconceptuales. Lo que sí importa es precisar con rigor filo- 
sófico estas influencias y valorarlas, elevándonos en su considera- 
ción, incluso sobre el plano psicológico, hasta hacer de ellas materia 
criteriológica; sólo así nos situaremos en el plano en que se desarro- 
lla el relativismo y podremos desentrañar el contenido valioso que 
hay bajo su errónea tesis, y que, exagerándolo, destaca. 


34. Dos criterios o fundamentos tenemos a mano para sistema- 
tizar la informe multitud de aspectos y casos: podríamos distinguir 
según su procedencia los yarios elementos determinantes de la si- 
tuación o las varias situaciones parciales y cualificadas que se inte- 
gran en la unitaria situación concreta del individuo: la situación 
histórica ¿que le enfrenta con un mundo de objetividades cultura- 
les; la situación vital, que hace referencia a su circunstancia psíqui- 
ca y somática; la situación ultimista que se cumple en el horizonte 
de las ultimidades y cuestiones de sentido propias de una concepción 
del universo, ete. 

Pero preferible será, para hacer labor criteriológica, sistematizar 
conforme a otro criterio; el de distinguir los varios momentos —idea- 
les, claro está— del conocimeinto, en que la influencia de la situa- 
ción se advierte: tal ocurre, como vamos a ver, en la esfera de las 
formalidades o simplemente del “ob-jeto”; en la luz bajo la cual se 
ejerce la clarificación cognoscitiva;.en la perfección del acto mismo 
de conocer; en el método o modo de acercarse a la realidad por el 
conocimiento; en la expresividad, incluso de los logros obtenidos. 


35. HExaminemos primeramente los condicionamientos impues- 
tos por la situación a la facultad expresiva, y por ésta, al conoci- 
miento. No es un tema tan baladí como a primera vista parecerá, y 
la dificultad de estudiarlo es considerable. Partamos del siguiente 
hecho incontestable: la situación histórico-cultural impone a cada 
uno limitaciones obvias de expresividad no sólo por la limitación 
de los medios expresivos que de hecho pone en sus manOs -——voca- 
bulario y formas plásticas y estilos definidos, limitados—, sino, in- 
cluso, por las trabas que a la creación de nuevos elementos expre- 
sivos ponen los ya existentes al organizarse entre sí conforme a unas 
normaciones formales y estructurales determinadas. Ejemplarmente 
se nos manifiesta esto en las dificultades, a veces invencibles casi, 
que nos salen al paso en la traducción de un texto extranjero. Mu- 
ñoz Alonso (30) las ponderaba últimamente, al criticar la traduc- 


(30) En un número dominical de “Arriba” del pasado año. 
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ción por Gaos del “Sein und ¡Zeit”. Deberemos, sin embargo, evitar 
la extremosa posición, proclive al relativismo si no francamente re- 
lativista, de qeu hay textos intraducibles, en todo el rigor de la pa- 
labra, a otro idioma determinado. Algo puede haber tan privativo 
de una lengua, que no pueda ser expresado en otra con absoluta 
equivalencia; pero sostenemos que cualquier contenido ha de ser ex- 
presable en cualquier lengua superior, siquiera sea recurriendo a la 
paráfrasis o a la útilización de los procedimientos que todo idioma 
tiene para acuñar nuevos, términos y expresiones. Lo intraducible 
son las totalizaciones de valores y de contenidos múltiples, que sí 
son peculiares a cada lengua. Cada uno de lcs parciales valores o 
contenidos expresados en una cláusula es traducible, pero la traduc- 
ción atenta a captar uno de ellos será preterición de otros. 

Además, y esto es lo que más nos importa, una lengua puede te- 
ner moldes o categorías privativas o atribuir particular relevancia 
y frecuencia a las que le son comunes con otras lenguas, e incluso 
puede obligar al pensamiento a seguir un determinado orden en sus 
ideaciones. De aquí que el mismo contenido expresado en diversas 
lenguas no sea aprehensible o intuible o capaz de impleción con 
la misma facilidad. Cada contenido está en cada lengua a una dis- 
tancia peculiar, distinta, de la intuitivación y de la realización ex- 
presiva. Por lo demás, las posibilidades expresivas de cada lengua 
varían a lo largo de su historia, e incluso, en concreto, de individuo 
a individuo. He aquí un obvio motivo perspectivista, y que desde 
las posiciones de un perspectivismo aceptable resulta particular- 
mente claro y se valorará epistemológicamente con más facilidad y 
precisión. 

Otro de los resultados de la diversa expresividad de cada lengua 
será su particular aptitud para destacar ciertas formalidades o as- 
pectos del objeto, orientando en una diversión privilegiada el interés 
y la atención. Así pasamos al estudio de la influencia de las situa- 
ciones en otro momento del conocimiento. 


36. Los intereses, tanto vitales como culturales e intelectuales, 
del individuo están determinados por su situación total, y en ella 
enraizados. Nada más decisivo, para dar razón de la problemática 
abordada en sus obras por un pensador y vivida en su praxis, que 
su concreta situación histórica y vital. Nada por otra parte más 
atendible para la justeza hermenéutica al fijar el sentido y el alcan- 
ce de sus soluciones. Ahora, bien, decir problemática es aludir al ho- 
rizonte limitado en que su investigación se desarrolla, a la parcela 
y al aspecto de la realidad patentes a su mirada atenta, a las va- 
riantes en función de las cuales desarrollará su concepción del uni- 
verso por lo menos en la porción de su contenido que con el máximo 
rigor es fundamentada, y en torno a la cual todo el resto cristaliza. 
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Em efecto, toda situación es limitativa en múltiples sentidos; entre 
otros, en el de acotar la porción de la realidad desde y en ella ex- 
perimentable o vivenciable. Por ello con acierto se dice que se da y 
se cumple en un horizonte: “El horizonte no es una simple limita- 
ción externa del campo visual; es más bien algo que, al limitarlo, lo 
constituye; y desempeña, por consiguiente, la función de un princi- 
pio positivo para él” (31). Sin ánimo de precisar si el horizonte hace 
la situación —<omo parece sugerir Zubiri—, o si viceversa —como 
indica Jaspers—, transcribimos el anterior texto; por ahora nos 
basta subrayar esta funcionalización o variabilidad paralela de sá- 
tuación y horizonte. 


31. Pero no sólo el campo de nuestras experiencias queda así 
recortado, limitado, por la situación, sino también las formalidades 
en él preferentemente aprehendidas e incluso simplemente Observa- 
bles. Entre los muchos aspectos o formalidades bajo las cuales una 
misma realidad puede presentarse, aquélla o aquéllas se le “des- 
velarán” a cada uno que mejor respondan a su situación. La psico- 
logía detalla con morosidad la influencia en esto del estado o Situa- 
ción de ánimo y del interés, que es su secuela; pero radicalizando 
y extendiendo tal aserto debemos a su vez derivar la situación de 
ánimo de la simple situación concreta del individuo. De ésta procede 
últimamente el interés y su poder selectivo, limitativo, de la expe- 
riencia que entre todas las posibles se le dará en una precisa cir- 
cunstancia; también, de su contenido y hasta de la formalidad pre- 
cisa en que sele presentará la materia de experiencia, la realidad. 
De esta selección de formalidades surgirán los ob-jetos (en el sen- 
tido riguroso, etimológico, del término, que nada tiene que ver con 
una explicación idealista de la realidad). En este sentido podemos 
decir con Zubiri que “la situación es la radical función para que 
pueda haber cosas —entendamos, “ob-jetos”— para el hombre” (32). 
Todos los “cb-jetos” (reales e ideales, presentes o copresentes) se 
integrarán en la unitaria y ordenada totalización de “mi mundo” 
que, si en un sentido es el correlato de mi situación sin el que ésta 
no tendría cumplimeinto posible, en Otro sentido está condicionado 
—en cuanto a su contenido y a su origen—por mi situación. Así 
ésta influye en la originación misma de la experiencia, condicionan- 
do su resultado y su contenido, a la vez que la perfila, determinando 
—-al menos parcialmente— su peculiaridad concreta en cada indi- 
viduo: “Toda experiencia tiene un perfil propio y peculiar, y este 
perfil es el correlato objetivo de la situación en que se halla ins- 
talado el hombre; según esté él situado así se sitúan las cosas en 


(31) Zubiri (X.): “Naturaleza, Historia, Dios”, págs, 192 y 195 (Ma- 
drid, 1941.) 
(3D Zubiri: Ibídem. 
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su experiencia” (33). ¿Cómo por una parte: mi situación presupone 
“mi mundo”, frente y en relación al cual se sitúa, mientras en otro 
sentido “mi mundo” lo estructuro y concibo desde mi situación”? 
Problema es éste digno de particular estudio, pero en líneas gene- 
rales no hay entre ambas tesis mayor incompatibilidad que entre 
las que afirman una influencia cualquiera del estado de ánimo en el 
conocimiento, y por otra parte derivan de un conocimeinto todo 
estado afectivo; no olvidemos que en el plano psíquico de los sen- 
timiientos tiene su fiel reflejo el más profundo de la radical situación. 


38. La rigurosa distinción que establecemos entre “ob-jetos” y 
realidad, entre “mi mundo” y el mundo sin más de las cosas en sí, 
aleja el peligro relativista, También contribuirá a ello la posibilidad 
que últimamente atisbamos de admitir una toma de contacto con la 
realidad previa a la estructuración de “mi mundo” y también, por 
lo mismo, a toda situación. Esto no podrá, sin embargo, argiiirse 
contra el carácter trascendental atribuído a la relación en que la 
situación consiste. Pues si en tal momento no tiene aún consisten- 
cia el término de la relación, sí existe ya la exigencia en el sujeto, 
que le es constitutiva; incluso faltará en este momento originario 
toda pretensión en sentido estricto, lo que no es más grave que la pri- 
vación infantil del uso de razón. Así, pues, vale relafivizar el objeto 
del modo indicado, es decir, con tal generalidad que no se excluya 
el conocimeinto de esencias del auténtico ser, sino sólo de modo que 
la relativización se reduzca a conocimiento parcial y no exhaustivo 
del auténtico ser. Raíz de una tal relativización, la inexhaustibilidad 
de lo real, su multiforme riqueza de aspectos, para el hombre casi 
inabarcable, No estamos, pues, resucitando la caduca y peligrosa 
concepción de la verdad, por Durando, rechazada por Suárez (34), 
según la cual la conformidad con la cosa, en que la verdad consiste, 
debería referirse al concepto subejtivo y no al objetivo. En nuestra 
tesis hablamos de diversas formalidades aprehensibles en la misma 
realidad, pero no deberá extenderse en el reprobable sentido —idea- 
lista o al idealismo próximo— de que el sujeto forje tales formalida- 
des u “ob-jetos”, ni en el no menos reprobable sentido escotista de 
formalidades existentes realmente en el objeto como distintas; no, 
sino que que son formalidades o Aspectos Objetivos descubiertos en 
la realidad misma, y bajo los cuales e incluso en los cuales, la rea- 
lidad. —más o menos perfectamente— se nos da. La verdad no con- 
sistirá en la conformidad de tales formalidades con la cosa —<con- 
formidad que se presupone y hasta es idéntidad—, sino en la del con- 
cepto subjetivo con tales formalidades, que es decir con la realidad. 
Desde resta elevada consideración, las variaciones debidas a la situa- 


(34) Suárez (P. Feus): “Disputatiónes Metaphysicae”, disp. VIIM, 9. 1. 
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ción no sólo no representan peligro grave de relativísmo, sino que 
se anulan o nada influyen en la definición de la verdad, y menos en 
su intrínseco carácter de absoluta, De otro modo no superaríamos 
el relativismo, en él nos precipitaríamos por el camino mismo que 
a él lleva desde el idealismo (35). 


B) 39. Vemos que la situación se cumple en mi mundo, y que 
éste se me patentiza en un horizonte; es natural que además se me 
patentice bajo una determinada luz, la cual explicará últimamente 
el ocultamiento en “mi mundo” de muchas realidades y la particu- 
lar transparencia de otras. Pues bien, también a estz otro momento 
del conocimiento su luz o “formale objetum quo” alcanza la influen- 
cia de la situación. 

Por de pronto, cada época cultivará preferentemente un cierto sa- 
ber, bajo cuya luz propenderá por ello a contemplar la realidad toda 
y a estructurar su concepción del universo. Por otra parte, aun cuan- 
do nuevos principios no alcance a descubrir una época, sí es fácil 
que logre explicitar nuevas conclusiones; ahora bien, si respecto de 
un saber la luz son sus principios respecto del conocimiento de la con- 
creta realidad, con no menos propiedad alumbra los primeros prin- 
cipics y las conclusiones ínfimas o más remotas; es más, hasta nos 
atrevemos a decir que son éstas las que inmediatamente nos alum- 
bran en la contemplación de lo concreto, trayendo hasta ello la luz de 
los. primeros principios, demasiado lejana. 

Esto que decimos de las distintas épocas, también a los diversos 
individuos cabe aplicarlo; cada uno contemplará la realidad bajo 
una luz privativa: bajo la del saber preferido y la del cúmulo de 
conclusiones asimiladas por él vitalments entre todas las que consti- 
tuyen el tesoro cultural de su época. 


40. No hay —<reemos— meyor diversidad entre las luces pecu- 
liares de diversas ciencias que la existente entre las luces en con- 
creto utilizadas por los distintos individuos o épocas. He aquí, pues, 
una muy notable influencia en el conocimiento de la situación histó- 
rica. También la paralela diversidad de luces en los individuos po- 
demos atribuirla a la influencia de su concreta situación individual, 
filtro de los “intereses” y del saber vitalmente asimilado. 


41. El problema entero del relativismo se simplifica y esclarece 
extraordinariamente si lo encuadramos dentro de la teoría esco- 
lástica del “lumem cognitionis”, hasta el punto de que podemos de- 
cir con generalidad que todas y solas aquellas variabilidades son 


(35) Ver, por ejemplo, P, Geny: “Crítica”, págs. 51-52, núm. 60, (Ro. 
mae, 1932.) 
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admisibles en el conocimiento, que se deriven inmediata o mediata- 
mente de una diversidad de luces cognoscitivas. No vamos a justi- 
ficar ni explicitar aquí la pregnancia de tal enunciado, ni su carácter 
decisivo y discriminatorio respecto de todo relativismo; pero sí va- 
mos a insistir en estudiar desde tal punto de vista la influencia de 
la situación en el conocimiento. 


42. Ewla luz o formal objeto “quo” del conocimiento incluyeron 
ya los escolásticos mo solamente los principios, sino también el mé- 
toda; mas si de la consideración genérica de los diversos tipos de 
conocimientos o de las diversas ciencias descendemos al «estudio de 
las condicfones en que concretamente se cumple el conocimiento, fun- 
ción de luz cumplen también las conclusiones ínfimas respecto del 
caso singular, reduciéndose también a diversidad de luces las dife- 
rencias de perspicacia, profundidad, etc., existentes entre las diver- 
sas inteligencias individuales e incluso las derivables de los intere- 
ses varios de los individuos y de su situación de ánimo en cada cir- 
cunstancia. De toda esta complejidad de elementos integrables en la 
luz o formal objeto “quo”, es el método el por nosotros hasta aquí 
no alnudido; e él nos vamos, pues, a referir ahora, dándose la cir- 
cunstancia de que, si por una parte se le puede considerar como un 
elemento de la luz “quo”, en otro sentido cabe equipararlo a ella, 
englobando ln su estudio cuanto decimos que hace funciones de luz. 
Ambos, luz y método son "medios “quo” instrumentales con que nos 
abrimos camino hacia el objeto de. conocimiento, hacia la verdad. Los 
autores modernos que desconocen la terminología y las finas distin- 
ciones escolásticas, en el estudio del método incluyen los problemas 
específicos de la teoría escolástica sobre la luz “quo” de las diver- 
sas ciencias, No vemos inconveniente en descender al plano en que 
estos se sitúan y aceptar su planteamiento del problema, vertiendo 
así a términos actuales la notable teoría de la luz “quo”. Nos hare- 
mos entender por un ¡público más amplio, nos acercaremos más a lo 
concreto, y la actitud contemplativa cederá el paso a otra activista, 
en un sentido aceptable, y más actual. El método en su realización 
concreta es mucho más que las generalidades que sobre él se pueden 
decir en su consideración lógica. No se lo podrá fijar sin atender 
a las motivaciones psicológicas que impulsaron el pensamiento en 
su desarrollo. incluso, tal vez, sin que el autor tuviera de ello clara 
conciencia; además, dentro de él cabe hasta el orden y sistematiza- 
ción de las diversas tesis e ideas. Si método es el modo de acercar- 
nos a la realidad, método es el camino todo —con sus altos y recodos 
e incidencias — recorrido para llegar de los ¡primeros principios has- 
ta el caso conertto. 

Así entendido, se comprenderá fácilmente la influencia de la si- 
tuación en el método. Abriéndose toda situación a un horizonte en 


' 
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el que las cosas se me dan en un erden determinado y vinculadas 
a las demás por conexiones (36) determinadas, es natural que el 
conocimiento, se traduzca para cada uno en una peculiar concatena- 
ción y orden de realidades y principios, fiel reflejo de sus “intere- 
ses”, de sus experiencias, de su situación. 


43. Si reparamos por otra parte en que hasta cabe que en un 
momento dado entre en acción lo subconsciente o que en concreto 
nos dejemos arrastrar sin advertirlo por previos esquemas mentales, 
hasta cabría investigar psicoanalíticamente el método de cada obra 
para descubrir su motivación más profunda, que no podrá ser en 
definitiva otra que la radical situación del autor. 


44. El término mismo de “método” está exigiendo un punto de 
partida, que si en lo ideal son unos principios o verdades en cuya 
posesión se está, en lo vital deberá serlo la situación que ha dispues- 
to el ánimo para que vea el problema y por él se interese, y le ha 
pertrechado con determinados medios para ir tras la verdad resolu- 
tiva. Decisivos son los problemas vitales para determinar una situa- 
ción; pues bien, cada época —aplíquese luego a cada individuo— ve 
mejor ciertos problemas y acuña conceptos adecuados para su so- 
lución. Pero tales conceptos pueden no ser los más convenientes 
para resolver otros problemas, que acaso ya fueron solucionados an- 
tes, y así , o bien creará problemas fieticios y mal plateados, o bien 
pasará por alto algunos que para otras épocas resultaban centrales. 


45. Así, el concepto .agustiniano de libertad no era el más ade- 
cuado para ahondar en el problema del libre albedrío; pero, más 
próximo a las inquietudes de nuestra presente situación histórico- 
cultural, supera a la noción tomista en su aptitud para recoger y 
más fácilmente solucionar diversos problemas actuales; para entrar 
en diálogo con el existencialismo y formular nuestra reivindicación 
de la persona humana frente al comunismo; para, en fin, acercar el 
planteamiento de diversos problemas filosóficos a la experiencia, 


46. Cada situación lleva en su entraña los problemas vitales 
que la originaron, en torno a los cuales cristalizó, y estos problemas 
centran los “intereses” de la época y alumbran con su peculiar luz 
a la realidad, en la busca de la clave que permita su solución. Le 
Blond, en una interesante monografía sobre e] método en Aristó- 


(36) Ortega y Gasset dice en este sentido: “Lo que para uno está en pri- 
mer plano se halla para otro en último término”. (Confesiones de “El Espee- 
tador”, pág. 19 del vol. 11 de sus Obras Completas, ) 


J 
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teles, ha destacado la influencia de las (37) motivaciones y supues- 
tos psicológicos en el método, tan decisiva, que sólo teniéndolos en 
cuenta llegaremos a su inteligencia fiel y a la explicación de un tex- 
to, a su verdad hermenéutica y a la solución de las aporías que en 
él puedan planteársenos; pero, radicalizando el problema, no nos 
será difícil advertir que las mismas motivaciones psicológicas son 
fiel trasunto y resultado de la situación histórico-cultural y vital 
del autor, en la cual, además , las múltiples motivaciones se globa- 
lizan y mutuamente se esclarecen, 


47. Aún más claramente se nos manifestará nuestra tesis en el 
método considerado en su concreto cumplimeinto o “factum esse”. 
Con frecuencia se descuida esta consideración, reduciendo el método 
a su aspecto dinámico, a su “fieri”; pero el método no es sólo direc- 

-txiz y camino, sino Sistema en que las directrices y el camino se ob- 
jetivan y permanecen, Ahora bien, un sistema conceptual no menos 
que una lengua o un sistema de signos expresivos tiene particular 
capacidad para captar determinados problemas o determinadas for- 
malidades y no otros. En esto precisamente se nos descubre su de- 
pendencia respecto de la situación, porque siendo ésta la más radical 
explicación de los problemas de una época o del individuo, y tam- 
bién de las formalidades destacadas en el objeto. inevitablemente 
tenderá a forjarse para su servicio el instrumento más adecuado 
a la captación y expresión de tales problemas y formalidades. De 

. aquí la novedad y peculiaridad de los conceptos, de los procesos, del 
orden y de la fundamentación en que cada situación histórica pre- 
tenderá objetivarse y cada específica situación vital buscará su ade- 
cuada expresión. Por otra parte, el determinado orden y la peculiar 
conexión en que desde una situación sucesivamente se nos va escla- 
reciendo el contenido de nuestro horizonte, tendrá su fiel reflejo en 
el sistema. 

Por obvia pasaremos por alto la influencía de la situación inme- 
diatamente en «l principio —sujeto y facultades— del conocimiento 
y en la actividad misma del conocer. Esta influencia se reduce a la 
bien conocida de los varios factores psíquicos, a través de la cual 
se ejerce. 


C) 48. ¿Qué diremos sobre la validez del conocimiento que tan 
multiformemente está influenciado por las variantes situacionales ? Di- 
jimos que la sistemática adoptada para el estudio de tales influencias 
nos iba a facilitar la respuesta. En efecto, las referidas influencias 
o terminan en el sujeto de la relación cognoscitiva o, cuando se re- 


(37) Le Blond: “Lógique et Methode chez Aristote”, introd. y cap, L. 
(París, 1939.) 
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fieren al objeto, redúcense a obstaculizar su integral y «exhaustivo 
conocimiento; ahora bien, ni en el primer caso alcanza la influencia 
a transmutar esencialmente el conocimiento sino sólo su grado de 
claridad, etc., ni en el otro caso resulta negado su carácter absoluto, 
que no es decir integral y exhaustivo, sino supratemporal y omniva- 
lente, como la naturaleza permanente de las cosas en su realidad 
extrasubjetiva. Lo opuesto a lo integral y exhaustivo no es lo rela- 
tivo, ni lo absoluto rechaza el margen de variabilidad admisible en 
todo proceso psíquico o simplemente vital, 

Refiriéndonos en particular a cada una de las influencias adver- 
tidas, vemos que, si bien la situación determina las formalidades 
conocidas en el “objeto”, bajo las diversas formalidades está la rea- 
lidad, la esencia, que es asequible a través de ellas, en ellas; si bien 
la luz bajo que se conoce varía con la situación, de modo que no 
hay más diversidad entre las luces de diversas ciencias y las prefe- 
rentemente usadas por diversas épocas, sin embargo, soportando a 
los parciales conocimientos de cada época y mensurando su ver- 
dad, está la cosa en sí. Si la diversa aptitud expresiva de las lenguas 
y de los sistemas hace que sean diversas las objetividades fácilmen- 
te intuibles dentro de cada sistema y lengua, no obstante, lo intuído 
en Cada caso es absolutamente válido. Todas estas influencias o con- 
dicionamientos del conocimiento destacan y multiplican las limitacio- 
nes de nuestro humano conocer; pero no constituyen al sujeto en ' 
medida de la verdad, antes patentizan la particular relevancia del 
objeto, que permanece invariante frente al variable sujeto? Intan- 
gible permanece la realidad frente a tales influencias y condiciona- 
mientos. 


49. El hombre se abre al ser desde una situación y concreta 
circunstancia, e incluso se abre en concreto a una determinada cir- 
cunstancia; pero más fuerte que la adjetivación circunstancial es 
la radical apertura subtantiva al ser. 


50. Pero, se dirá, ¿es que no es clara la influencia de la situa- 
ción, desde que se conocen las cosas, en la consistencia de éstas y, 
por tanto, en su naturaleza misma en cuanto es cognoscible a cada 
época y desde cada situación? Sin duda es diversa la consistencia 
de un objeto en y para las varias épocas; pero precisamente en el 
estudio de la conexión aludida entre consistencia y situación se nos 
esclarece la naturaleza de aquélla y la ligereza con que se la invo- 
caría contra el absolutismo de la verdad. En efecto, la consistencia 
de algo para mí en una determinada situación está en función de 
mis pretensiones. Las posibilidades o utilidades para sí de una'rea- 
lidad llegan a ser disponibilidades en relación con una determinada 
pretensión mía, en torno de la cual mi situación cristaliza. A su vez 
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estas disponibilidades, concebidas absolutamente con independencia. 
de mi personal situación y pretensión, definen la consistencia de la. 
cosa. Mas tal consideración absoluta no podrá suprimir la intrín- 
seca referencia de toda consistencia a una pretensión, sino sólo bo- 
rrar su referencia expresa. Es natural, por tanto, que si olvidando 
esta su génesis, pretendo ahondar en la consistencia misma de las 
eosas, se me manifiesten como mentidamente absolutas, como rela,- 
tivas (38) a una situación. Pero en su más profundo estudio de nue- 
vo se nos manifestará su génesis, y en ésta tendremos la mejor cau- 
tela contra el peligro de confundir consistencia y existencia (39). 
Soportando las varias con-Sistencias destacadas en una misma cosa 
por las diversas épocas y por las diversas pretensiones con que el 


(38) Ejemplos de consistencia en el sentido aquí usado: “La realidad 
gato es rigurosamente distinta para mí, para un ratón, para una pulga en- 
boscada en su pelaje y para un parásito de su fauna intestinal, Y un posible 
gato que fuese el mismo y único es una convención. Con todo rigor, una 
teoría o interpretación, fundada en la múltiple realidad gato. Sin salir —para 
no forzar las cosas— de la vida humana, ya vimos cómo el trueno y el rayo 
son Cosas diferentes para los hombres de distintos núcleos históricos; y, para 
mí mismo, un río es algo que me apaga la sed, algo que me cierra. el paso 
cuando lo encuentro en mi camino, algo que me defiende cuando se interpone 
entre mí y un enemigo”, (Julián Marías: pág. 136, de la “Introducción a la 
Filosofía”.) Nótese el sentido de la con-sistencia como algo que no está ni 
se cumple íntegramente en la cosa, sino en su relación con otras, con su 
entorno, y Últimamente con un sujeto. 

(39) De propósito estamos usando la “consistencia” en un sentido que no 
coincide totalmente con el usual en otros autores. Precisamente nuestro deseo 
de conceder a la influencia de la situación en el conocimiento el máximo al- 
cance posible, nos mueve a distinguir “esencia” y “consistencia”. Se ha refe- 
rido el prefijo, de que la “con-sistencia” se compone, a su dependencia y co- 
nexión con la pxistencia, Admitiéndolo, creemos que tal sentido no debe te- 
nerse por exclusivo, sino que, derivando de él, pretendemos que ese prefijo 
sólo adquiere toda la plenitud de su sentido refiriéndolo además a las otras 
realidades con y entre las que una con-sistencia cualquiera existe o se rea- 
liza. Si sólo una sustancia única se pone, no tendrá sentido hablar de su 
“consistencia”, sino simplemente de su esencia. La con-sistencia alude a unz 
realidad considerada en su aspecto de “bien útil” -—utilizando terminología 
escolástica—,.o de disponibilidad, Así no habrá peligro alguno en admitir la 
varia “consistencia” de una misma realidad para las diversas épocas. ¿Cómo 
Aristóteles y Dalton habrían podido pensar que una insignificante partícula 
de mineral con-siste hoy para nosotros en una energía. potencial tan enorme 
como la que se nos manifiesta. en la desintegración atómica? Cada época ob- 
tiene de una misma realidad utilidades diversas y |hace que una misma reali- 
dad sirva a pretensiones oy fines diversos, concibiéndola y aun definiéndola 
diversamente en relación con estos fines; pero su esencia permanece inmuta.- 
ble —salvo accidentalidades— y es asequible a la humana inteligencia en 
cualquier época con mayor o menor imperfección. Precisamente porque en 
cualquier fenómeno, aun el menos profundo, la esencia —toda entera, indivi- 
siblemente— se refleja y actúa; no así la “con-sistencia, que entre otras co- 


sas, «es parcial servicio de algo a un fin extrínseco, a una pretensión del 
hombre, 
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hombre puede acercarse a la realidad, estará la indivisible sistencia 
en sí, la existencia, aquello en que la cosa últimamente consiste 
o —lo que es lo mismo— aquello en que las diversas “con-sistencias” 
están ¡soportadas y tienen su raíz ontológica. Sólo si actualística- 
mente se disuelve las esencias o de otro modo cualquiera se desem- 
boca una concepción nominalista de la realidad, las consistencias 
parecerán algo último, la realidad radical de las cosas; así una vez 
más descubrimos en la raíz del relativismo el presupuesto nomi- 
nalista, 


51. Nuestra investigación, que empezó tratando de descubrir en 
el sujeto un estrato más profundo que el de las variables situacio- 
nes concretas, termina insistiendo sobre todo en la existencia de es- 
tructuras objetivas situadas más allá de todo influjo situacional, de 
todo enmascaramiento o falseamiento debido a la situación desde 
que se pone un conocimiento. Por detrás de las formalidades des- 
tacadas por la situación o del “ob-jeto” situacional, está el objeto 
formal adecuado del conocimiento humano; es decir, hablando con 
más propiedad, en la precisa formalidad alumbrada por y desde una 
concreta situación se nos da la formalidad específica a que por sí 
mismo — prescindiendo de los conocimientos situacionales— apunta 
intrínsecamente un determinado conocimiento, y bajo esta forma- 
lidad se nos patentizan las constancias esenciales de la realidad, más 
firmes y consistentes que todos los enmascaramientos ac-cidemtales 
o circunstanciales que puedan ocurrirle ¡al ser, Hablamos, claro está, 
no sólo de constancias ideales, sino ,además, de otras tan reales que 
constituyen el núcleo de toda realidad concreta y hasta son más 
consistentes que esta misma, pues desaparecido un individuo segui- 
rá realizándose en otros, perpetuándose así —como Aristóteles ad- 
vierte— a través del cambio o de la generación, cuando no puede 
seguir siempre siendo numéricamente uno. A través, pues, del obje- 
to situacional y en él se nos da lo asituacional. lo permanente, res- 
pecto de lo cual deberá establecerse la «adecuación en que consiste 
la verdad de nuestros conocimientos. 


52. Esto esclarece notablemente la moción de relativismo, pa- 
tentizando su raíz y sus motivaciones. Aun cuando se suele empezar 
definiendo al relativismo como la doctrina que hace ¡al sujeto me- 
dida de la verdad o validez del juicio, y advirtiendo que no será, 
por tanto, relativismo gnoseológico “afirmar que todas las cosas es- 
tán en continuo cambio y que por eso también la verdad es varia- 
ble” (40), ahora está claro que llegará a ser el sujeto el canon o 
la medida de la adecuación en que la verdad consiste, sólo porque, o 


(40) Así, por ejemplo, De Vries: “Pensar y ser”, pág, 121. 


322 SALVADOR MAÑERO MAÑERO 


de algún modo se volatizan las más firmes constancias del objeto, o 
de algún otro modo se adultera y limita la apertura del hombre al 
ser; en todo caso, porque una concepción nomindlista del ser y del 
conocer priva al primero de su más recio núcleo, y atribuye al se- 
gundo una facultad de enmascaramiento —más o menos convencio- 
nal o subjetivo— de la realidad. 


53. Un reparo se habrá ocurrido a muchos al lesr nuestra discu- 
sión en torno a la raíz nominalista del relativismo. ¿Acaso no se in- 
volucran así desacertadamente dos problemas tan diversos como el 
gnoseológico del relativismo lógico y el propiamente metafísico del 
relativismo ontológico? ¿Acaso no se han entreverado a veces, no 
menos indebidamente, dos sentidos dispares de la omnivalencia, ata- 
ñentes el uno a la verdad absoluta, y el otro a la verdad científica 
o necesaria, que es decir al problema de la certeza? Ya en la intro- 
ducción indicamos lo que a esto procede responder. Por de pronto, 
que en la discusión en torno a las motivaciones del relativismo 
gnoseológico nos sale al paso el otro relativismo, aun cuando siga- 
mos manteniendo su discusión conceptual. Por eso con generalidad 
hemos titulado nuestro trabajo: “Situación y conocimiento”, 

Si reparamos en las motivaciones más comúnmente asignadas al 
relativismo, veremos que muchas de ellas hacen referencia a la es- 
tructura o concepción del objeto de conocimiento, de la realidad, 
exactamente como el nominalismo. Si, por ejemplo, se busca la raíz 
en “el subjetivismo idealístico asociado con el positivismo”, o en el 
fenomenalismo, o en el evolucionismo, está claro que se radica el 
relativismo gnoseológico en el ontológico; es decir, en concepciones 
del objeto negadoras o desconocedoras de constancias objetivos-rea- 
les, Otras motivaciones referentes a la naturaleza del conocimiento 
mismo —Ssimbolismo, irracionalismo, otra vez el idealismo—, y a su 
fin —pragmatismo, vitalismo, etc.—, no habiéndose manifestado como 
decisivas para nuestro intento, las hemos ¡pasado por alto. En fin, 
las motivaciones referentes a la naturaleza del sujeto han sido múl- 
tiples veces aludidas y hasta se ha centrado nuestro trabajo en tor- 
no a una de ellas, pues como tal podemos considerar la situación. 


54. Sólo ahora estamos en condiciones de dar un justo sentido 
y alcance a la aserción que al principio de nuestro estudio recogía- 
mos: “Se conoce desde una situación”. Quien esto afirme como una 
simple concreción de la tesis más general de que “se vive desde 
una situación”, o ha cometido un sofisma, o ha degradado gratuita- 
mente el conocimiento humano hasta no ver en él más que una sim- 
ple función vital sin otro fin que el de servir utilitarista o pragmá- 
ticamente a lo vital. Aun cuando se conceda que con todo rigor “se 
conoce desde una situación”, se puede y debe seguir afirmando que 
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el conocimiento se abre a un horizonte de permanencias absolutas, 
que son la medida de su verdad a la vez que la esencia de la reali- 
dad; es decir, que la apertura del hombre al ser, aun estando vincu- 
lada a una situación, tiene la agudeza suficiente para calar, a tra- 
vés de las formalidades más manifiestas desde la supuesta situación, 
hasta la estructura esencial del ser hecha de constancias universa- 
les aun cuando se cump¿an bajo formas concretas. No podrá decirse 
otro tanto del “se vive desde una situación”, si se habla con rigor; 
cabe, claro está, involucrar en ese “se vive” todas Jas funciones que 
se dan en el hombre, pero entonces el equívoco habrá sido sustituí- 
do por la anfibología, si no por el manifiesto error pragmatista o por 
el vitalista. “Si el movimiento y el cambio fueran la esencia del ser 
y de la vida, éstos variarían y se valorarían en función de aquéllos. 
Vemos que nada de esto sucede. Encuadrar el ser y la vida bajo las 
especies exclusivas del devenir es riducirlos arbitrariamente a sus 
más bajas formas, es someter lo superior a lo inferior, es dejarse 
hechizar por el dasein hasta el punto de no poder concebir nada 
como no sea sometido a su constitución; es creer por una grosera 
imaginación, que lo €£spiritual es 0lgo de que se usa como de la ma- 
teria” (41). 

55. Si no nos engañamos hemos conseguido cortar toda cone- 
xión necesaria entre relativismo y situación, a la vez que precisado 
la indudable influencia de ésta en el conocimiento; de paso hemos 
ahondado en el concepto de relativismo y se nos ha manifestado la 
situación como relación trascendental del hombre a “su mundo”, 
fundada en la pretensión de fines. Limpia, pues, de toda mácula re- 
lativista y dignificada y radicalizada, la situación nos invita con su 
frescura y modernidad a que la hagamos nuestra . 


56. Un último escrúpulo creemos conveniente deshacer antes de 
dar por terminado este nuestro estudio. Aun admitida nuestra tesis, 
¿mo se deberá por otras razcnes rehuir todo recurso a motivos situa- 
cionalistas si queremos permanecer fieles a la metafísica de lo ab- 
soluto? ¿Acaso la situación no presupone una integral metafísica 
y una gnoselogía radicalmente incomponibles con las por nosotros 
invocadas? En modo alguno. Ni hemos pretendido hacer un estudio 
exhaustivo de los motivos relativistas o de los situacionistas desta- 
cables en el existencialismo y en el historicismo (42), ni tampoco 


(41) Tonquedec: op. cit., pág, 105. Ñ 

(42) Para ello es fundamental la obra de Nicol (Eduardo) : “Historicismo 
y Existencialismo”. (México, 1950.) Ver también “Vocación humana”, del 
mismo, págs. 336 y siguientes, (México, 1953.) Sugerencias interesantes hay 
en Marcea Eliade: “El mito del eterno retorno”, págs. 163-165, (Buenos 
Aires, 1952.) 
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de todos los presupuestos teoréticos implicados por las tesis situa- 
eionalistas; pero al romper la conexión presupuesta por muchos en- 
tre situación y relativismo, indirectamente se ha comprobado la po- 
sibilidad de insertar el concepto de situación en una metafísica y una 
gnoseología de signo eminentemente tradicional. Porque, como he- 
mos visto, cualquier desvío en la concepción del ser o de la apertu- 
ra al ser empujará a las filosofías situacionistas hacia el relativis- 
mo. La transformación misma que la noción de situación ha experi- 
mentado, al ponerla en contacto con vieja conceptuación y termino- 
logía, es un indicio de su posible asimilación; por otra parte, el 
apunte inconfundible de nuestro concepto de situación a la expe- 
riencia íntima misma a que apuntan con esta palabra todos los situa- 
cionistas, indica no menos claramente que nuestro modo de enten- 
der la situación no transmuta su contenido y el conecpto mismo, 
sino sólo la teoría sobre su naturaleza. 

No de escasa utilidad cremos tener en cuenta el encuadramiento 
de nuestro tema que de lo anterior resulta. 


58. Pero el anterior planteamiento es parcial en el sentido de 
no exhaustivo. Será preciso hacerse, además, cargo de otro aspecto 
del problema. Si nuestro concepto de situación resulta integrable en 
una metafísica y en una gnoseología de tipo tradicional sin que por 
ello resulte reprochable, sí se le podra reprochar por presuponer una 
eoncepción antropológica —«que es mucho más que resultar compo- 
nible con ella— igualmente tradicional, la cual no parece hacerse 
cargo de distinción tan notable como la establecida por algunos filó- 
sofos contemporáneos entre “yo” y “persona” (43), ¿Qué resultará, 
en orden a nuestro tema, de funcionalizar la situación respecto de 
esta diversa concepción del yo y de la persona o, en general, res- 
pecto de diversas concepciones antropológicas? He aquí otro aspec- 
to de nuestro problema que merece un ulterior jestudio. 

(43) Aludimos, claro es, a la concepción antropológica de Max Scheler; la 
complejidad del problema que apuntaraos se advertirá teniendo en cuenta 
les demás concepciones antropológicas actuales, que con profundidad y finura 
incomparables sintetiza Eugenio Frutos en su estudio sobre “Los problemas 
de la antropología filosófica en el pensamiento actual”. (Revista de Filosofía, 
tomo XII, núms, 44-45.) (Madrid, 1953.) Ya antes aludimos también al ca- 


rácter situacionista de la concepción sociológica cormmtiana. (Ver E, Durkhein : 
“Sociología y Filosofía”.) 


EL PROBLEMA DE LA OBJETIVIDAD Y DE LA 
CONCRECION MORAL EN A: ROSMINI 


Por M. T. ANTONELLI 


SUMARIO 


El título del artículo bien podría haber sido “El problema de la 
autonomía moral, en A. Rosmini”, ya que constituye su interés 
central. 

Rosmini trata de fundar una autonomía de la moral a “parte 
ante” y a “parte post”. La primera hace referencia a la ley; es 
“de promulgación” y no “de fundamento”. La segunda se refiere a la 
realización moral. 

La autonomía de promulgación está basada en el ser presente 
a la mente, a la que, en su objetividad, empeña, y en el que la ley 
inside. 

Cuando se atiende el ser ideal, la promulgación es absoluta; 
cuando el ser presente a la mente es el ser real percibido, la pro- 
mulgación es definida, concretizándose entonces la ley y poniéndose 
de manifiesto su autonomía al empeñar dicho ser al intelecto e impe- 
rar, en su realidad, a la voluntad, incidiendo en ella. 

La autonomía de realización se manifiesta en la hora práctica 
en que intelecto y voluntad se enlazan y en el instante preciso de 
la ejecución. Entonces, si la voluntad es capaz de reconocer prácti- 
camente, es decir, como un bien apetecible, la verdad del intelecto 
puede también influir sobre éste para que deforme su verdad en 
conformidad con su bien apetecido. 

Moral. autónoma, pues, en la que se da un intelectualismo del 
bien y un voluntarismo de la verdad. Una moral autónoma asen- 
tada en la objetividad de la verdad y puesta de manifiesto en la 
concretización de la ley moral y en la posibilidad de ser negada. 


Situado en el ambiente especulativo italiano de la primera 
mitad del siglo xix, en la que los últimos vapores del sensismo 
se dejaban sentir todavía, Rosmini halla su justificación histó- 


”* 
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rica en su esfuerzo especulativo frente al subjetivismo. Verda- 
deramente, en las páginas rosminianas se presenta un subje- 
tivismo que, en realidad, más que una corriente individuable 
históricamente, es una interpretación acuñada por la atención 
especulativa de Rosmini, que con radical incomprensión histó- 
rico-filológica y, al mismo tiempo, con una fuerza genial de 
enlace especulativo llega a alinear al mismo kantismo con el 
sensismo en un plano gnoseológico y como expresión de subje- 
tivismo. Rosmini se opone decididamente al subjetivismo gno- 
seológico, al que trata de reducir a objetividad en virtud de 
una inteligente conjunción de lo “a priori” con lo objetivo del 
pansar. Esta tentativa viene expresada y fijada de un modo ca- 
racterístico en las dos tesis rosminianas del ser ideal, enten- 
dido como ser posible informante del pensar, y del ser real con- 
siderado como eideticidad de valor ontológico dado inmediata 
y actualmente en el sentir. Pero si el antisubjetivismo se veía 
obligado a desarrollarse en un plano gnoseológico, la valora- 
ción absolutamente negativa dada por Rosmini al subjetivismo 
se da sobre todo en el plano moral: el subjetivismo moral ab- 
sorbe la primera atención de Rosmini, que debuta en la filoso- 
fía con una búsqueda de orientación pragmática, convencido de 
la urgente necesidad de establecer sistematizaciones conceptua- 
les acerca de la máxima, para clarificar las situaciones de hecho, 
es decir, con objeto de poder regular el obrar. 

El Rosmini que atiende el problema de la abstracción to- 
mística y de su formulación para responder al psicologismo 
sensístico; que desarrolla el tema con el empeño de un trascen- 
dentalismo no psicologístico de la idea del ser, característico 
del Nuevo Ensayo, es, y continúa siéndolo, un Rosmini político, 
pedagogo, historiador, incipiente sacerdote y maestro espiri- 
tual. Esta es una circunstancia que no podemos desatender. 

El primer problema polémico de Rosmini es el de un subje- 
tivismo que se pone ¡de manifiesto con ocasión del problema de 
la efectualidad y que se traduce en forma de desarrollo de la 
vida, es decir, es eminentemente un subjetivismo moral. Bajo 
este aspecto, podríamos hablar, más que de un subjetivismo 
moral, de una percepción más vasta y menos unilateral, ya que 
filosóficamente es más complaja y al mismo tiempo más seria 
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como estímulo especulativo; podríamos referirnos a un rela- 
tivismo antropológico, que es el primer punto de referencia, 
la primera página que, según nuestro parecer, adquiere carác- 
ter de problema para Rosmini. Este relativismo antropológico, 
fenómeno real, estado histórico de hecho de una mentalidad 
filosófica, y al mismo tiempo hipótesis especulativa válida por 
sí misma es la referencia constante del trabajo rosminiano, que 
interroga, arrasa y opone, y oponiéndose (unas veces más y 
otras menos) se ve precisado a elegir entre dos caminos: el 
fácil de la exclusión rígida de instancias o el más complejo del 
englobamiento y de la integración. 

Donde encontramos un Rosmini más directo y /más empe- 
ñado en la negación del subjetivismo es, por tanto, en la moral. 
A] sensismo, como subjetivismo gnoseológico, se contrapone el 
intelectualismo trascendentalístico-objetivístico del Nuevo En- 
sayo; pero al sensismo considerado y encontrado tote corde 
como subjetivismo global, sobre todo en el terreno de la efec- 
tualidad, se opone un objetivismo del momento pragmático de- 
fendido sobre todo en la concepción neta y decidida —aunque 
no fácil, y mucho menos facilística— de un intelectualismo 
moral que fundamenta una moral rigorística de objetividad y 
de autonomía radicada en el momento intelectual, momento de 
claridad y de imperatividad (1). Sobre este punto, Rosmini no 
se aleja de Kant: la divergencia reside en los modos, no en las 
exigencias de enfoque ni en la finalidad de la construcción mo- 
ral. La especulación moral tiene para ambos pensadores un fin 
preciso: enfocar una moral objetiva, haciendo coincidir su ob- 


(1) Véase Fil, del d€., Batelli, Nápoles, 1844, vol. 1, Introd. 1, pág. 11 
“... los hombres abandonan las ideas para no atender más que a las sen- 
saciones”. “El sensismo: he aquí en una palabra la explicación de todo 
lo que ha sucedido en la teoría y en la práctica; el sensismo es el sinó- 
nimo del idiotismo, que aparece en la humanidad presuntuosa y pala- 
brera; las ideas muestran las esencias, las sensaciones son accesorios del 
sujeto inteligente, disolviéndose en la nada cuando falla aquél. La utili- 
dad es un hecho, como es un hecho la sensación; la justicia eg una idea; 
ver en esta idea de la justicia es, en efecto, “ver en lo general lo par- 
ticular”: he aquí la sabiduría humana de que hablábamos. “Podemos con- 
siderar esto como la perspectiva crítica desde ¿a que Rosmini otea con 
su análisis especulativo el mundo moral” 
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jetividad con el preciso empeño de la racionalidad. Es la mente 
empeñativa per Se la que empeña a la voluntad, naciendo del 
enlace de estos dos empeños contemporáneos y concéntricos la 
moral, inescindiblemente objetiva e intelectualística: objetiva, 
porque procede de la intelectualidad con carácter imperativo; 
intelectualística necesariamente, por el mismo hecho de que 
la moral es empeño de objetividad ideal. En este sentido, inte- 
lectualismo y objetivismo son propios, tanto de Kant como de 
Rosmini, a título de fundamentación de una autonomía moral. 

Ahora bien, entre las dos posiciones, y precisamente sobre 
este tema, hay indudablemente un intervalo notorio y célebre: 
la autonomía será para Kant insidencia de la ley en la racio- 
nalidad como tal; en cambio, para Rosmini será insidencia de 
la ley en el ser dado a la mente, y constitutivo de la mente 
como inteligente y racional. En Kant se da una autonomía 
como fruto de un equívoco entre promulgación y fundamenta- 
ción de la moral y que identifica el fundamento con la ley, el 
principio principiante con el principio normante; por el con- 
trario, en Rosmini todos estos diversos conceptos serán sutil- 
mente examinados y diversificados. Indudablemente, es nece- 
sario poner de manifiesto esta circunstancia. Nosotros la con- 
sideramos aclarada por una consideración —a da que sólo po- 
demos referirnos a título de presupuesto— de la ideología me- 
tafísica y de la ontología rosminiana; en una palabra, de la 
doctrina del ser (2). Entre la “autonomía de fundamentación” 


(2) Precisemos todavía con carácter más técnico y con objeto de . 
aclarar más esta cuestión, Consideramos fundamentales, a título de fuen- 
tes para el tema que estamos tratando, las obras de Rosmini: Los Prin- 
cipios de la ciencia moral y la Teosofía en la parte en que ésta insiste 
en la estructura ontológica implícita en la ciencia moral. En lo que res- 
pecta a las tesis cardinales de la crítica seguimos lla doctrina expresada 
en los Principios de la ciencia moral, y sobre todo las exigencias de lo 
que podríamos llamar la lógica del sintetismo del ser, expresadas en la 
Teosofía, (El valor que, en este sentido, asignamos a la obra tardía de 
Rosmini, la Teosofía, resulta de nuestro ensayo sobre la forma moral 
del ser.) Precisamente por esto no citaremos analíticamente las dos obras 
cardinales, que constituyen por entero sus fuentes, y nos preocuparemos 
más bien de traer a colación en estas notas el testimonio de otros textos 
con la finalidad de convalidar y de especificar algúnas de nuestras afirma- 
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de la moral afirmada por Kant, y la “autonomía de promulga- 
ción” sostenida por Rosmini, se da el intervalo —enorme, por 
cierto— de la diversa solución inmanentística y trascenden- 
talística, dada al problema de la fundamentación metafísica 
de la objetividad-intelectualidad perteneciente a la misma ley. 
Sin embargo, no hay tal intervalo en lo que concierne a la mo- 
ral como tal; es decir, a la ciencia de la ley del comportamien- 
to objetivo del hombre, posible y explicado a la vez por la luz 
de la razón: “Sé racional, según la indicación pragmática de 
la razón”; este es el imperativo, cuya resonancia kantiana es: 
“Reconoce y quiere la imperatividad racional”, y cuyo sentido 
rosminiano es: “Reconoce prácticamente el ser conocido con 
la mente”. Podríamos añadir que en Rosmini se halla perfec- 
cionado —contra lo que pueda parecer, y alguna vez contra 
lo que puedan aducir las afirmaciones contrarias de los crí- 
ticos— este autonomismo de la moral, que se nutre de un in- 
telectualismo esencial. El perfeccionamiento se da en un sen- 
tido muy importante y capital: Rosmini autonomiza el mundo 
moral, no autonomizando solamente la ley, sino el proceso de 
interiorización (que es la verdadera pragmaticidad del momen- 
to intelectualístico-práctico) de ésta, llegando, por tanto, a po- 
der autonomizar más vástamente la misma ejecución de la mo- 
ral o moralidad en acto. Con frecuencia, y en sentido contrario, 
es éste el límite contra el que choca todo riguroso objstivismo 
moral. En este último punto, que indudablemente es el más 
débil del kantismo, Kant se vió obligado a abandonar por en- 
tero el área del sujeto y de su real intencionalidad y facticidad 
moral para confiar a la pura formalidad de la voluntad buena 
la ejecución y la realización de la moralidad y, por tanto, la 
garantía a parte post (o sea el punto de vista de la ejecución 
y de la concreción) de la autonomía moral. Rosmini tiene una 
eficacia estupenda de pensador ético, precisamente por el es- 
fuerzo de cerrar el cerco de la concreción en torno a la idea de 
la autonomía moral y de dar a la moral una autonomía a parte 


ciones. Sobre todo tendremos presente, junto a algunos capitulos de la 
Filosofía del derecho, la Antropología natural y la Antropología sobre- 


natural. 


a 
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post y a parte ante. En esta empresa, Rosmini tiene sus fallos; 
pero también escribe páginas admirables por su realización 
genial. 

La originalidad de Rosmini como autor de filosofía moral 
reside precisamente en €l proceso de interiorización de la ley, 
que se trasplanta de un plano genérico de objetividad, garanti- 
zada por la trascendentalidad del intelecto (como ocurre, in- 
cluso en Kant) a un plano concreto de recepción y dinámica 
subjetiva de la objotividad por parte del sujeto- hombre. Esta 
interiorización de la ley, en una línea de concreción, es la que 
permite la autonomización no sólo del principio moral, sino 
también de su subsistencia en el hombre y, por consiguiente, 
la autonomización concreta de la realización y ejecución mo- 
ral. La problemática rosminiana del juicio práctico y de los 
conceptos de fuerza, amor y estimación práctica se desarro- 
” Ma totalmente en esta línea. 


Para Rosmini el principio de la moral desciende del ser en 
cuanto término conocido por la mente; el mandato moral es, 
por tanto, éste: “Acepta el ser, adécuate al ser”. O sea: “Si- 
gue el lumen de la mente”. La equivalencia de las dos fórmu- 
las viene garantizada por la relación entre pensamiento y ser, 
en cuanto «que la mente, para Rosmani, lo es (lo mismo que 
el pensamiento se hace pensante) por la intuición objetiva del 
ser ideal, primer conocimiento u objeto primero, y al mismo 
tiempo “forma formans” del pensamiento (3). Por otra par- 
te, si es el ser en cuanto conocido el que se hace imperativo, 
esto significa que, enfocado ontológicamente, el principio mo- 
ral puede pasar de la promulgación absoluta implícita en la 
presencia ideal del ser ante la mente (ser que se reviste con 
el carácter de posibilidad) a una promulgación definida, cuan- 
do el ser se hace perentorio para la mente como revelación 
de ente real e imperativo, como tal, para la voluntad. De lo 


(3) Sistema filosófico, 217; Princ. Cien. mor., e, 1, H, IV, V; Teosofia, . 
n. 739, 1.030; Hist. comp. Sist. mor., c. la V Naturalmente, damos por 
consolidada la doctrina rosminiana del ser ideal. Véase Sistema fuosófi- 
co, n. 33, 34, 35, 36, 37 y 166-170; Antrop. s0br., vol. J. 1. 1, c. 1; 
Nuevo Ensayo, n. 55-56, 337-338, etc. 
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que se desprende la necesidad de que sea imperante el ser en 
cuanto conocido; es decir, en cuanto presente a la mente (como 
verdad), y que él, como verdad, haga acto de presencia per- 
manente en la voluntad como mandato intrínseco, es decir, se 
constituya, en cuanto verdad, en el “bien” que la voluntad ha 
de querer (4). De esto se sigue, para Rosmini, la necesidad 
de instaurar una cierta inmediatez —para asegurar una con- 
creción— del principio moral en su promulgación: lo conocido 
como dato de un conocimiento. Mientras que el ser, como idea 
pura, viene dado en forma de pura indeterminación, en cam- 
bio, el conocimiento, es decir, la noción del ente es siempre 
determinada al ser sensorio-intelectiva (5). Sólo el sentimien- 
to, estructurado como percepción del ser real, es el que espe- 
cifica al intelecto, estructurado como intuición del ser posible, 
Y es que, en efecto, sólo el sentimiento es capaz de permitir, 
en conjunción con el intelecto, el conocimiento, es decir, el 
darse a conocer en el ser como determinado, el revelarse en 
el ser como presencia determinada 'y real más que como posi- 
bilidad. De aquí que se dé una revelación inmediata del ser 
en el conocimiento, como aprehensión determinada del ser, y 
por esto una ontologicidad (en cierto sentido) del sentir que, 
siendo percepción real, proporciona al intelecto las condicio- 
nes para que tenga un conocimiento actual y directo del ser. 
La verdad, en el origen (y en sentido etimológico) es este 
conocimiento directo por el que el sentir es para el intelecto 
revelación del ser real. 

Las razones de esta inmediatez que debe asumir el princi- 
pio moral o —dicho en lenguaje más fácil— de esta concretiza- 
ción de la ley genérica del respeto del ser pertenecen a un 


(4) Filos. del der. 1 Sec. 1, 11, pág. 46: “El primero y supremo deber 
es, por consiguiente, el deber de adherirse a la verdad; de testificarnos 
a nosotros mismos la verdad, de reconocerla diciéndonos a nosotros mis- 
mos: “la conocemos, es así”. Referente a la afirmación formal de la con- 
versión del ser y del bien, puede consultarse Princ. de ciencia :mo- 
ral, c. M, a. 1, n. 37. 

(5) Véase Compendio de ética, P. 1, C. 1, a 1. Sobre el objeto natu- 
ral de la voluntad, n. 28, 29, 30, 31, 32. Véase Teosofía, 7139; y v. U, 
969-975; Tecdicea, 723; Psic., 951. 
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doble orden. Por una parte, y esta es la cuestión que aquí nos 
interesa y que precisamente venimos desarrollando, es la mis- 
ma moral quien reclama esto. La ley moral, si quiere serlo 
verdaderamente, debe ser autónoma; lo que significa que debe 
partir del mismo hombre; es decir, debe ser promulgada por 
sí y para sí, aparecer como ley formal dada por el supremo 
principio del ente racional y libre en forma de necesidad en 
sí, necesaria y no necesitante (ésta es la exigencia del kan- 
tismo). Pero esto no es suficiente; la cosa también tiene un 
segundo aspecto: la ley debe poder reencontrarse todas las ve- 
ces como determinada y determinable en forma de contenido 
explicitado dentro de la actualidad concreta del sujeto como 
norma no sólo formal, sino también (por formal) concretiza- 
da, inherente e intrínseca a la situación singular o actuali- 
dad del sujeto. Esta segunda exigencia es el elemento que fre- 
cuentemente permanece en la: sombra durante la primera lec- 
tura de Rosmini y que, en cambio, palpita en la posición ética 
del Roveretano. En efecto, tuvo conciencia precisa de ella y 
se dió cuenta de que la autonomía de la moral requería no 
sólo la intrinsicidad de la ley al ente racional y libre, sino 
también la interioridad de la ley con respecto a la actualidad 
del ente, su intrinsicidad directa bajo forma de mandato, a la 
vez formal e histórico, universal y determinadísimo en el ser 
actual, es decir, en la determinación subjetiva del ente. De 
donde se seguía la necesidad de traducir la absolutez-objetivi- 
dad de la ley en una actualidad-objetividad: la ley, que se 
presenta autónoma, en cuanto intrínseca, al sujeto, como con- 
dición o medida absoluta (y testificante de la dignidad de sí 
mismo como razón práctica) exige (para manifestarse y con- 
firmarse precisamente como tal) ser autónoma en el senti- 
do de ser intrínseca a la determinada subjetividad del sujeto, 
en forma de expresión concreta y exacta (siempre limitada 
y determinada) de sí mismo. De donde se sigue la exigencia 
de una objetividad-subjetividad manifestativa de la ley mo- 
ral, es decir, de ser intrínseca a cada experiencia determina- 
da. Esto significa crear el problema de una objetividad mo- 
ral intrínseca como norma a la experiencia que no es absolu- 
tamente objetiva, es decir, a la experiencia concreta. El pro- 
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blema no se resuelve más que concibiendo dentro de cada ex- 
perimentar subjetivo, dentro de cada actualidad del sujeto, de 
cada perspectiva suya, una objetividad inmediata, determina- 
da lo mismo que la experiencia y la actualidad, que es deter- 
minación, pero inalienable en su objetividad, que tanto más es 
formalmente objetiva, cuanto más forma parte de un ser en 
acto, de una determinación subjetiva, teniendo por consiguien- 
te carácter de presencialidad sólo en relación a una determi- 
nada subjetividad. La objetividad inmediata asignada al ex- 
perimentar, al vivir del sujeto, inmediatez dotada siempre de 
una medida de objetividad presente en todo lo vivido, que es 
siempre medida de subjetividad, es el camino que Rosmini en- 
cuentra abierto para la autonomización de la ley moral. Le 
aquí que se vea obligado a poner el ser como inmediatamente 
conocido en la determinación del sentir y a hacer de esta ad- 
vertencia la medida-base para la moralidad implícita en toda 
situación vivida por el sujeto. Podríamos decir que la sensa- 
ción, en cuanto conocimiento inmediato del ser determinado, 
fija en la unidad de cada instante experimental su medida de 
objetividad. 

También hay un segundo orden de razones que nos conduce 
a la inmediatez entendida como medida que rige la forma con- 
creta de interiorización y de autonomía de la ley moral. Se 
trata de razones que no son éticas, sino más bien gnoseoló- 
gico-ontológicas, que no tratamos de explicar aquí y que tie- 
nen sus raíces en el mismo enfoque del sistema rosminiano 
como tal. El rosminianismo presenta entre sus más graves pro- 
blemas la relación entre el interiorismo ideal o intelectualístico 
y el concretismo sensístico, en el que, ¡por fuerza, debe soste- 
nerse precisamente este interiorismo ideal. Según Rosmini, todo 
es posible en el hombre por el intelecto, es decir, por hallarse 
dotado de la luz del ser ideal o posible. De donde se sigue que 
la posibilidad del espíritu del hombre dimana precisamente del 
intelecto. Ahora bien, esta posibilidad se actualiza como deter- 
minación, se hace real solamente en cuanto se determina, te- 
niendo presente que la posibilidad de determinarse, es decir, 
el límite, la determinación —que también es concretez-actuali- 
dad efectiva— procede del sentimiento. En cierto sentido, todo 
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es posible en el hombre en virtud del sentimiento. Este es el 
que determina el ámbito de lo real. Por este motivo es por lo 
que la inmediatez (entendida como conocimiento determinado 
o revelación de la realidad por parte del sentimiento) se cons- 
tituye en la única base posible para garantizar a la ley moral 
su auténtica objetividad de tipo real y no puramente posiblz y, 
por tanto, su autonomía no sólo de derecho, sino efectiva y 
eficaz. 

Así, pues, vemos explicado el proceso rosminiano de la in- 
teriorización de la ley moral. El respeto del ser se despliega en 
dos etapas: a) La primera viene dada por la perentoriedad que 
el ser asume para la mente como inmediatez sensible, es decir, 
como conocimiento directo y, consiguientemente, por su cons- 
titución en medida de la mente, es decir, en verdadero impera- 
tivo, en cuanto presente a la mente como conocimiento nece- 
sario. b) La segunda por la imperatividad que la verdad del co- 
nocimiento directo ejerce sobre la voluntad, que se halla diri- 
gida a apetecer como bien para sí, lo que el intelecto capta 
como verdad. De este modo, el ente conocido por la mente se 
hace desde un principio metro y motor de la voluntad. He aquí, 
pues, los dos grados de la interiorización del ser: la verdad del 
conocimiento directo, presente a la mente, es, en cuanto tal, 
el ser conocido digno de apetición como bien por parte de la 
voluntad (6). La sensación —la percepción intelectiva, según 
la terminología rosminiana—en su inmediatez, es decir, como 
conocimiento directo, se constituye en la medida de la objeti- 
vidad de la experiencia. La ley de la moral, como absoluto res- 
peto del ser conocido por el intelecto o respeto de la luz de la 
razón, construye así su autonomía de ley formal y se hace con- 
tenido del imperativo contingente. Se presenta como intrínseca 
al ente inteligente y libre no sólo como condición, sino también 
como determinación del mismo: es intrínseca a cada momento 
de la subjetividad como la objetividad inalineable que dicho 
momento lleva consigo mismo en su misma inmediatez, que es 
conocimiento directo de ser. La moralidad es, por consiguiente, 
el construirse de cada momento subjetivo fiel y coherente con 


(6) Véase Fil, del der., vol. 1; Sistema moral, Sec, 1.*, 1 y IL 
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respecto a aquella objetividad subjetiva —inalineable, aunque 
parcial—, el conocimiento directo, que el mismo momento lleva 
consigo. En este punto es claro el desarrollo del imperativo mo- 
ral rosminiano: reconoce prácticamente con la voluntad (es 
decir, haz objeto de apetición por parte de la voluntad, o asu- 
me como un bien por parte de la voluntad) el ser conocido por 
ti con el intelecto; o concisamente: reconoce como bien la 
verdad conocida como tal; o si se quiere aún más rápidamen- 
te: reconoce prácticamente el ser conocido por ti (7). 

La interiorización asume en Rosmini un acento agudo de 
concreción fenomenológica: la intensidad de este acento de in- 
teriorización concreta y no solo trascendental de la ley, es de- 
cir, de subjetivización del principio moral que permita la salva- 
guardia de su subjetividad, genialmente entrevista por Ros- 
mini como verdadero proceso de autonomización de la moral, 
puede ser medida incluso por un solo hecho. La objetividad de 
la moral rosminiana está, como señalábamos, totalmente radi- 
cada en el intelectualismo de la moral del Roveretano: en vir- 
tud de su perentoriedad, el intelecto se hace imperativo de la 
voluntad. Ahora bien, Rosmini se da cuenta d2 que interiorizar 
esta objetividad para hacerla autónoma es, en toda su exten- 
sión, volcar este intelectualismo del bien en un voluntarismo 
parcial de la verdad (8). Lo que 'aquí nos urge señalar, si- 


(7) Hist. comp. de los Sistemas morales, c. VIO, a. DL. 


(8) El problema resalta con toda claridad; con todo, no tratamos de 
afirmar que Rosmani haya tenido el valor de sacar sus últimas conse- 
cuencias y que acepte las consecuencias fenomenológicas de un límite de 
pragmaticidad, no ocasional y solamente moral, sino también teorético 
de la verdad, y que, por el contrario, no haga uso de cierto rigidismo 
intelectualístico, ni caiga en una pereza mental demasiado fácil, donde, 
por ejemplo, —y por citar un solo caso— cree lograda, después de sus in- 
novaciones, la posibilidad de una absoluta demarcación y distinción entre 
juicio práctico y juicio teorético, entre la artificialidad de los bienes (los 
que Rosmini llama bienes de opinión) y la autenticidad de las verdades. 
(V. Fil. del der., vol. 1; Sistema moral,, Sec, 1.*, IN, IV,) Por otra parte, 
de ningún modo intentamos señalar aquí toda la serie de consideraciones 
críticas que pueden concernir a la coherencia o a la forma con que Ros» 
mini realiza la corrección y la revisión del intelectualismo ético en que, 
sia embargo, se apoya. Ciertamente, él se halla guiado en esto por la 
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guiendo la marcha de nuestro discurso, es la claridad de vi- 
sión del problema, que precisamente conduce al complejo de 
ideas que se sistematizan en torno al concepto de juicio prác- 
tico y de fuerza, estima, amor práctico, bien absoluto y absolu- 
to bien, que, si engendran a su vez una nueva problematiza- 
ción, son, de suyo, agudas conquistas de una doctrina de auto- 
nomía real. El juicio práctico es la presentación de una abso- 
luta interferencia entre intelecto y voluntad, que se extiende, - 
con el concepto de fuerza práctica y de amor práctico, al sen- 
timiento, al instinto y a lo que con lenguaje moderno llamare- 
mos el clima del yo. El conocimiento directo es la pura presen- 
tación inmediata del ser: no es todo el conocer, ni siquiera ato- 
mizado o puntualizado; podríamos decir que el conocer entra 
en el círculo del vivir como conocimiento reflejo, es decir, como 
conocimiento de una presencia del ser que viene reconocida. 
Por esto, este reconocer es un acto teorético, pero también un 
aceptar, ya que apenas es asumido el elemento del conocimien- 
to directo como término conocido, se transforma en bien-objeto 
de la volición. En el reconocer se halla implícita en este caso, 
la asunción para sí de un término que, al reconocerlo como 
verdad, se hace determinante de la voluntad o, al menos, la 
precede autoritativo, se presenta como su bien, es decir, como 
el término digno de ser querido (9). 

El reconocimiento del ser, dado por la mente como verda- 
dero, lo hace apetecible para la voluntad y normativo, porque 
bien es el ser en cuanto es lo que debe ser, es decir, en cuanto 
se realiza, según lo exige su entidad. De donde se sigue el jui- 
cio práctico que tiene por objeto el ser teóricamente conocido, 
en cuanto reconocido en su deber ser, es decir, en cuanto bien 
que se ha de realizar. De aquí que en el juicio práctico, el ser 
reconocido como verdadero se constituya en bien digno de ser 
apetecido, y se haga elemento motor de la voluntad. La estima 


inteligencia con que sabe apreciar que la objetividad implícita en la sub- 
jetividad viene exigida precisaménte por la defensa de una auténtica 
objetividad y autonomía moral. 

(9) Psicol., mn. 1.439; Princ. cien. moral, c. V, a. TI, c. VI, a. VI: 
Hist, comp,, c. 1, a. ll; Comp. ética, P. 1.*, e. mu, a. MU, n. 75-77. 
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práctica es el aprecio del ser como bien, como un bien apete- 
cible, que ha de mover al afecto y a la tendencia ardiente en 
cuanto mueve al motor práctico, es decir, enciende la relación, 
viva en su tensión, entre voluntad, bien y apetito. 


Estas nociones, que nosotros hemos repensado aquí, son al- 
tamente notables en el sistema rosminiano, pero quizá el ele- 
mento más interesante de todo esto sea el que hace alusión a la 
necesidad de invertir la posición. La instancia moral procede 
siempre de lo conocido y, por consiguiente, versa siempre so- 
bre la objetividad de lo conocido visto bajo la especie de bien, 
es decir, como deber ser, como cumplimiento o perfección de 
un ser determinado y conocido. La verdadera capacidad mo- 
ral del hombre se engasta inicialmente en esta capacidad de 
objetividad o, mejor dicho, se apoya en esta facultad de trans- 
ferir la objetividad del orden teorético al orden práctico, lo que 
equivale a expresar la verdad a través del querer, como bien 
querido, como forma moral, como perfección cuando la volun- 
tad es moral, o a agredirla y disolverla, en cambio, esterilizán- 
dola, al captarla con la intencionalidad accidental del instinto 
y al subjetivizar la verdad digna de ser querida como bien, 
cuando la actitud de la voluntad no es recta. He aquí, pues, la 
volición en sus dos manifestaciones, conforme y disconforme 
con respecto al ser conocido; éste es el ritmo moralidad-inmo- 
ralidad. Pero éste también puede traducirse en el inverso: por 
parte de la voluntad subsiste la posibilidad de formar el mismo 
juicio teorético, en cuanto se puede tener un reconocimiento 
conforme o una desfiguración pragmática del ser, es decir, una 
constitución subrepticia de una verdad que no es verdad para 
la mente, de una objetividad que no es objetividad para el trán- 
sito de la voluntad. La responsabilidad del hombre comienza 
desde su idea, que es un conocimiento reflejo en el que ya en- 
tran los intereses pragmáticos de la voluntad, que puede des- 
viar la reflexión, domesticarla, hacer que el pensamiento se des- 
diga cuando se dice a sí mismo su objetividad y cree una pseu- 
do-objetividad que traicione la objetividad como medida pre- 
sente y haga así de velo de maya, de subrepticia e insincera 
medida para el obrar y, por tanto, de impulso negativo para la 
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acción (10). En este sentido, la idea moral ya pertenece, como 
valoración práctica, a la voluntad, y desde este punto de vista 
es fuerza volitiva, comienzo de actividad, extrinsecación de sí 
misma, es plena introducción de la idea —en su mismo estable- 
cerse como tal—, en cuanto reconocida, en la tensión del im- 
pulso, en la energía activa. La objetividad de la moral se halla 
suspendida, por tanto, de la mente, depende del intelecto y es 
de la competencia del hombre, porque se halla dotado de inte- 
ligencia, es decir, de traducción eidética del ser; pero la cons- 
titución en sí de la objetividad normante pertenece a la totali- 
dad del sujeto humano. En efecto, éste hace que la objetivi- 
dad le sea imperativa, en cuanto objetiva: la autonomía surge 
precisamente en el momento en que el hombre puede rechazar 
la ley objetiva, aun sabiéndola objetiva, es decir, en cuanto 
la substituye desconociendo el ser presente y advirtiéndolo con 
una falsa objetividad. En este caso, el hombre no sabe actuar 
moralmente, peca en cuanto tisne la facultad de hacer inefi- 
caz la fuerza práctica que la objetividad de la verdad encierra 
como revelación del ente que se da a la voluntad como bien. 
Esto lo puede hacer el hombre a través del juego de la falsa 
objetividad, mediante la fuerza desviadora y subvertidora de 
las energías del yo, que envuelven al intelecto en el descono- 
cimiento de la verdad conocida. La creación de la objetividad 
subrepticia —o la generación subjetiva de un bien para sí— es 
un trabajo realizado con la concurrencia de todo el yo concreto. 
Y es que, en cada uno de sus instantes, el yo tiene consigo 
mismo (incluso en la misma sensación) su medida de obje- 
tividad, con respecto a la cual se desarrolla su capacidad de 
crearse su propia objetividad, haciéndose más o menos capaz 
de ella. Y esto porque es el nivel del yo el que proporciona la 
intensidad con que el yo puede hacer que el mandato del inte- 
lecto sea persuasivo y eficaz para él, es decir, puede hacerlo 
fuerza que penetre en el dinamismo de la voluntad. La fuerza 


(10) “Los muchos errores contra la libertad han nacido del supuesto 
falso de que todos los juicios son necesarios, y el hombre incapaz de in- 
fluir con su libre poder sobre el juicio de las cosas.” Filos. del der,, vol, I. 
Sist, mor, Lec. 1.*, a, IV. Ver. Teodicea, 410. 
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práctica es precisamente el vínculo de atracción de instintos e 
impulsos, de tensiones ya constituídas, que interviene por par- 
te del yo en el reconocimiento de la verdad y en la constitu- 
ción del bien moral, y que se transforma en nueva fuerza prác- 
tica. Desde este punto de vista puede decirse que es la totali- 
dad en acto del yo la que se crea su ley, en cuanto constituye 
el bien que mueve a la voluntad. Por consiguiente, al yo le per- 
tenece su íntegra constitución moral, por el hecho de que está 
dotado del principio puro autónomo de la moralidad, coinciden- 
te con el ser ideal, y porque es al mismo tiempo el centro de la 
determinación del principio ideal del ser. El hombre está en 
condiciones de autonomizar verdaderamente la ley moral, tra- 
duciendo la autonomía formal en forma de autonomía concreta, 
La autonomía del principio se hace interiorización del princi- 
pio y sufre el grado mayor y menor de autonomización que la 
conciencia moral logra alcanzar; grado que, por otra parte, se 
enlaza con el de la autonomía de la realización moral, 

Hay algo más: el intelectualismo sufre un cambio más in- 
tenso al precisarse correctamente el concepto de bien. Por una 
parte, el bien es el ser encuanto pensado en todo eldeber ser 
que compete a su orden; pero, por otra, es el término de una 
tensión; es el ser en cuanto apetecible o apetecido. Por tanto, 
es un concepto que absolutamente se coloca en relación con un 
apetecer, y que se constituye en concepto relativo: bien es lo 
que se muestra apto para colmar una apetición. El mismo caso 
del bien objetivo o perfección del ente, es el caso del ente con- 
cebido en sí mismo como término de su apetición como ente. 
De esto se sigue que el ente está en relación con el apetito que 
lo constituye en bien, y que, por tanto, el yo entra en la cons- 
titución del bien con su tensión instintivo-volitiva: el simple 
bien instintivo, refrendado por el placer, se distingue, según la 
reiterada y límpida precisación de Rosmini, del bien conside- 
rado como orden o perfección, es decir, como ordenado racio- 
nalmente a la perfección propia de un determinado ente. Pero, 
sea como fuere, es la voluntad la que, volcándose sobre el ser, 
lo transforma en bien al encontrarlo, en la esfera del instinto, 
apetecible subjetivamente, o en la esfera de la razón, apeteci- 
ble objetivamente. Sin el apetito y sin la voluntad no existe el 
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bien; de lo que se sigue, que el bien, aun cuando sea ontológico 
y objetivo-apetecible en sí, es siempre relativo a un ente con- 
creto, con respecto al cual puede y debe hacerse objeto de apeti- 
ción, Es interesante ver cómo desde la primera a la segunda edi- 
ción de los “Principios de la ciencia moral” se acentúa en Ros- 
mini esta noción de la relatividad del bien, que én el fondo es 
un término constituído por la voluntad. Ahora bien, como la 
voluntad se ha de concebir como concreta, es decir, como pro- 
pia de un sujeto que apetece, resulta que el bien se constituye 
como gestación de toda la concretez del ser. Este es para sí 
mismo su bien, de conformidad con la tensión propia de su na- 
turaleza racional y conforme a la perfección que su entidad, en 
cuanto tal, reclama; pero también puede darse el caso de que, 
alejándose del bien de su perfección, que Rosmini llama con el 
término técnico de “absoluto bien” de todo ente (que se ha de 
distinguir del Bien absoluto), se construya para sí un bien ar- 
tificioso, negador de la medida objetiva del bien, a la que ten- 
dería plenamente con el fin de adecuarse a ella, si tal ente se 
desarrollara en armonía consigo mismo. De este modo se dise- 
ña un neto voluntarismo o, mejor dicho, un anti-intelectualis- 
mo, en el sentido de que la moral es ordenada por la visión del 
ser. Pero la visión del ser, como bien, es el fruto de una fuerza 
de cohesión de las energías del yo, es decir, de un grado de 
fuerza unitiva, por la que, recíprocamente, la voluntad buena y 
la fuerza práctica, ya constituída por los actos precedentes, 
permiten el reconocimiento práctico del ser conocido. A su vez, 
y sólo por esto, tal reconocimiento, transformado en apetición, 
cala el mismo sentir y se hace eficaz como mandato con res- 
pecto al sentimiento y a la energía directa del obrar (11). La 


(11) - Antrop. Sobr., V. 1,1, 1, c. V, a. 1: “La idea es fría y no es un 
agente, sino un objeto; la cosa es un agente y tiene sus propias fuerzas... 
No podemos engañarnos con la apariencia de que en muchos casos ez 
grande la potencia de las ideas. Con tal fin, es conveniente reflexionar 
sobre este caso; cuando se trata de ideas positivas, es decir, de ideas de 
cosas, de las que hemos tenido la percepción, de cosas que han obrado 
sobre nuestros sentidos, entonces se mezclan con el elemento intelectual 
(ideal) los elementos reales... De este residuo de acción real se deriva 
la potencia que parecen ejercer sobre nosotros las ideas positivas de las 
cosas”. (Véase la interesante continuación del pasaje). 
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autonomía moral, en cuanto realización moral, reside en la in- 
terpenetración de estos elementos que van desde el sentimiento 
a la razón y que constituyen la unidad del yo concreto. 

He aquí, pues, una moral, que es moral de la objetividad 
—moral del bien en sí o del ser conocido como obligante—, 
pero que en el acto en.que interioriza la objetividad, para au- 
tonomizarla, se da cuenta de la subjetividad que comporta lo 
objetivo. El bien moral es siempre obligación de objetividad, 
revelación de un bien que lo es ontológicamente en cuanto se 
- da dentro de un ámbito relativo, es decir, del ámbito de un bien 
que tiene vigencia en relación a la concretez de un sujeto ac- 
tual. Este concretismo, que relativiza el bien, precisamente para 
defender su objetividad, interiorizándola en un sujeto regido 
en su concretez por la medida absoluta del ser ideal (dada in- 
mediatamente, dentro de la actualidad del yo, en cada percep- 
ción de los seres reales), es el punto cumbre del desarrollo de 
un discurso que pretende lograr la instauración de una auto- 
nomía moral. El esfuerzo del concretismo rosminiano, desarro- 
llado como interiorización de la ley, es particularmente agudo: 
pretende constatar que el principio moral puede —al menos 
tendencialmente— ponerse en la condición de una autonomía 
de hecho, a través de la interiorización; autonomía de hecho, 
que traduce la autonomía de derecho. Y esto precisamente, por- 
que en esta constatación de la autonomía concreta entendida 
como intrinsicidad del principio moral y de la ley, Rosmini des- 
cubre la base más audaz para constatar una suficiencia de la 
moral en sí misma. 

En el fondo, y pensando con rigor de verdad, sólo se pue- 
de hablar legítimamente de autonomía de la moral, a condi- 
ción de hacer que le corresponda a la autonomía del princi- 
pio y de la ley un círculo de suficiencia del hombre moral, de 
manera que, mirada en cada uno de sus elementos, la moral 
se presente suficiente a sí misma como noción y como reali- 
dad moral a la vez. En Rosmini esta intuición tiende a trans- 
formar la objetividad de la ley en un círculo de subjetividad 
objetiva del imperativo, es decir, de concreción, y a desmon- 
tar el intelectualismo para que la moral quede firmemente asen- 
tada en la concreción existencial-espiritual, La moral es típica- 
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mente en Rosmini la moral del hombre como. ente situacional 
e histórico, precisamente porque es moral ontológica. Lo que 
Rosmini esclarece, quizá más que Kant, es que es absoluta, 
pero en el sentido de absoluta moral humana. Reduciendo a 
fórmula la tesis de la autonomía de la moral pensada por Ros- 
mini, podemos decir que es “la concreta suficiencia de la moral 
como humana, y precisamente en cuanto humana”. La moral 
rosminiana es objetiva, pero como moral de un hombre auto- 
medido, midiéndose en su deber ser con el metro de la ley for- 
mal absolutamente objetiva de la idea del ser, y también según 
lo que él es en su realidad concreta, es decir, como sujeto de- 
terminado. 
(Traducido por J. Ruiz Cuevas.) 
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Celebrar la muerte de un 'filósofo siempre es complicado para las 
entretelas del alma, y, sobre todo, si el filósofo ha sido santo y 
maestro. Pero si, en la hora dificil de honrarle, el dolor de no haber 
sido fieles a su enseñanza puede compensar a la misma infidelidad, 
bien venido sea el dolor y, con él, el gozo de la esperanza. 

Acercarnos al brocal del rosminianismo no significa hallarnos 
ante una escolástica rosminiana que exija repetición de fórmulas 
y de conceptos, sino entrar dentro de una perspectiva que supo po- 
tenciar el valor perenne de la filosofía, poniéndola a la altura de 
los tiempos. Y los tiempos en que Rosmini filosofaba exigían hacer 
la filosofía con mente crítica y no dogmática. : 

Ahora bien, en un momento en que la crítica parecía disolver el 
pensamiento en un inquietante escepticismo, adoptar una posición 
abiertamente crítica había de despertar recelos y temores. Esto 
explica que Rosmini se viera envuelto en Críticas e interpretaciones 
que, si bien fueron inspiradas en la mejor voluntad, no fueron ente- 
ramente objetivas. 

Rosmini se halla entre dos fuegos concentrados: por'una parte 
se le tacha de ontologista en la crítica de los jesuítas; por otra, 'de 
psicologista y de kantiano en la de Gioberti. Gentile le aplaude, 
por último, al considerarle como el Kant italiano, A uños y a otros 
les escapó el vigor original de su pensamiento, que salvó la ortodo- 
xia tradicional. Poner de manifiesto esta autenticidad de la pers- 
pectiva rosminiana es lo que aquí pretendo. 


Conveniente sería conocer la vida de santidad del hombre, para 
después poder comprender al filósofo. Rosmini fué hombre para el 
que la vida tenía un norte claro y preciso: la caridad. Por esto, 
como dice Padre Pussineri: “Para Rosmini los estudios no fueron 
otra cosa que un medio para elevarse al Creador y ayudar al pró. 
jimo”. El mismo decía que “la ciencia ayuda no poco a ejercitar 
con más fruto la caridad”, y comparaba “a quienes se detienen en 
la filosofía o en otra ciencia y no se elevan hasta el Evangelio con 
quienes, viajando, se detuvieran a mitad de camino y no se cuida- 
ran del fin de su viaje” (56). Por esto mismo, continúa diciendo el- 
biógrafo de Rosmini, la filosofía tenía que ser para él filosofía cris- 
tiana..., no ya una filosofía mezclada con los misterios de la reli- 


gión..., sino de la que pudieran venir consecuencias favorables a la 
religión. 
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La filosofía, en suma, había de ser salvadora. Salvadora por sus 
motivos: por llevar al hombre ante el umbral de la religión, en el 
que su finalidad había de quedar cumplida. Y una filosofía, así en- 
tendida, habría de ser una metafísica del ser, es decir, la metafí- 
sica repudiada en la Crítica de la Razón Pura. 

Mas para que la filosofía cumpliera su cometido de salvar el rec- 
to camino natural del hombre, habría de salvarse a sí misma, ya 
que, a fin de cuentas, dicho camino era el propio. 

Rosmini, en esta empresa, se encuentra ante el hecho histórico 
del Criticismo. Y lo mismo que San Agustín atiende, en el filo de 
dos mundos, la actitud escéptica, Rosmini se enfrenta con la exi- 
gencia crítica, para satisfacerla positivamente, superando con ello 
el desenfoque asistiemático que, al ser mal atendida, dió lugar. 

“Nuestro tiempo es precisamente el tiempo de la Crítica, a la 
que todo debe someterse”, dice Kant en los comienzos de la Crítica 
de la Razón Pura. Con estas palabras el ¡pensamiento moderno al- 
canza el punto máximo en el proceso de absolutizar a la razón. Ros- 
mini, en cambio, reconoce que es preciso convalidar el conocimiento 
filosófico, pero sin caer en la irracionalidad que las palabras de 
Kant encierran. La razón podrá someter a crítica todo cuanto sea 
criticable, pero en modo alguno lo que escapa a todo juicio por ser 
juez en el mismo juzgar. Por esto, Rosmini rechaza, en un acto 
de plena positividad, la Crítica de la razón pura y de sus princi- 
pios, centrando su intento de convalidación del saber sobre los co- 
nocimientos concretos que lo constituyen. De otro modo no sería 
posible ni la misma crítica. 

En el Nuevo Ensayo sobre el origen de las ideas, acomete el pro- 
blema del valor del conocimeinto humano concreto, interesándose 
por el factor que, constituyendo la esencialidad del saber, lo legi- 
time. El estado inicial de su mente es la ignorancia metódica; su 
método, la observación refleja; su material de estudio, el caudal 
del saber. Coincidiendo todos los conocimientos concretos en ser 
juicios, centrará su investigación en el análisis del juicio, cuya na- 
turaleza sintética se desvela constituida por dos elementos: uno va- 
riable, al que llama materia, y otro, constante, al que llama forma. 
La forma, que transmite al juicio la inteligibilidad del concreto, es 
una idea nue la mente puede contemplar en su máxima desnudez 
abstracta. Y no necesitando de ningún otro conocimiento para ser 
concebida, se le muestra como la misma inteligibilidad o la pensa- 
bilidad humana. Presente siempre en todo juicio con carácter de 
necesidad, es el pensamiento del ser en universal, por el que pueden 
ser y son pensados todos los seres. Es, en suma, la idea del ser, 
el pensamiento de la pura posibilidad de ser. 

Abstractez, universalidad, necesidad, absolutez y pensamiento de 
la posibilidad, amén de otras características que, ante la observa- 
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ción, va brindando la idea, son notas por las que su intuición se 
va explicitando y que ayudan a comprenderla, Podríamos dete- 
nernos en presentar el pensamiento rosminiano sobre la materia 
del conocer y sobre el acto de sintetización de la materia con la 
forma, al que Rosmini llama percepción intelectiva; pero el interés 
de la cuestión sólo nos permite dar una breve noticia, con objeto 
de centrarnos en la idea del ser, que constituye la diana a que 
apuntan todas las críticas. 

La materia, que proporciona el contenido concreto del juicio, es 
el dato suministrado por la sensibilidad en su actuación de percep- 
ción ¡sensible. Visto este dato a la luz de la inteligibilidad de la 
forma, cobra significado ontológico. Este es el sentido de la síntesis 
cognoscitiva o percepción intelectiva, según la terminología ros- 
miniana. 

Volviendo a la idea del ser, la gran cuestión residía en el pro- 
blema de su objetividad; problema que de suyo comportaba el de 
la validez objetiva de todo juicio y, por consiguiente, de la ciencia 
asentada sobre el mismo. Rosmini concibe su idea como objetiva; 
es más, concibe la idea del ser como el pensamiento de la misma 
objetividad, no consistiendo entonces la percepción intelectiva más 
que en el pensamiento de uno de los tantos objetos posibles de pen- 
sarse; es decir, de uno de los tantos entes realizados y, en cierto 
modo, ya incluídos en el pensamiento del posible-universal. 

¿Logró Rosmini asentar críticamente la objetividad de la for- 
ma del conocer y con ella la del conocimiento filosófico? Si lo logró, 
puede decirse que, superando a Kant, quedó superado todo el pen- 
samiento inmanentista moderno, quedando de este modo restaurada 
la continuidad progresiva de la metafísica. Pero esta cuestión la 
dejamos para más adelante. Ahora bástenos saber que todo el vi- 
gor de la prueba reside en el antagonismo entre los caracteres de 
la forma y los del pensamiento. El pensameinto, dice Rosmini, viene 
caracterizado por su contingencia y particularidad; la idea, por su 
necesidad y universalidad. Por consiguiente, si bien la idea es en 
el pensamiento y para el pensamiento, no podemos decir que sea 
por el pensamiento. En otros términos: la inteligibilidad es la ver- 
dad por la que es el pensamiento y no el pensamiento el creador 
de esa inteligibilidad o verdad. 

Claro está que, cuando el filósofo de Rovereto plantea el pro- 
blema de la verdad o de la idea del ser'en estos términos, ya ha 
consumido Tazonamientos para demostrar su no procedencia de] sen- 
timiento, del juicio ni de la abstracción. 

El Nuevo Ensayo tuvo una buena acogida por parte de los Ins- 
titutos católicos italianos. Uno de los móviles de la especulación 
rosminiana habían sido las palabras de aliento de los Pontífices. 
Y tanto es así que cuando el noble filósofo se entrevistó con el 
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Papa Pío VII para exponerle sus ideas en torno al Instituto de la 
Caridad, Su Santidad le dijo: “Recuerde que usted debe procurar 
escribir libros y no ocuparse de la vida activa. Usted maneja muy 
bien la lógica y tenemos necesidad de escritores que puedan hacer- 
se temer. Es preciso ganar a los hombres con la razón y conducirlos 
a la fe. Vea, por ejemplo, este escrito titulado Galateo dei letterati, 
publicado en las Memorias de Módena y dirigido contra el filósofo 
sensista Melchor Gioia—” El escrito era precisamente del Rosmi- 
ni. (113). Sin embargo, no pasó mucho tiempo sin que las nuevas 
ideas se vieran envueltas en una lucha tanto más dolorosa en cuan- 
to procedió de donde menos podía esperar. Como la polémica con 
los jesuítas es cosa pasada y pacífica, aquí sólo apuntaremos en lí- 
neas generales el núcleo de la disputa. 

La acusación a que nos referimos es la de Ontologismo, acusa- 
ción que dió lugar a la interpretación tan extendida en manuales 
e historias de la filosofía, y que ha tenido al pensamiento rosminia- 
no condenado «al ostracismo en lo que a las escuelas católicas se 
refiere. 

Basándose los adversarios en algunas expresiones de Rosmini, 
han sentado sus conclusiones, Claro está que, mediante este méto- 
do, no sólo Rosmini, sino incluso el mismo San Agustín podría 
considerarse ontologista. Para la interpretación de un pensador, creo 
que, junto a la indispensable buena voluntad, hace falta un gran 
espíritu de objetividad y un discernimiento entre las frases que 
expresan impulsos místicos y las alumbradas en la serenidad del 
pensamiento científico del autor. Es más, incluso pueden darse pa- 
sajes poco claros que a un lector poco avezado podrían sorpren- 
derle; pero la prudencia aconseja tener presente, en semejantes ca- 
sos, el contexto. Esto fué lo que precismente faltó a quienes ta- 
charon a Rosmini de ontologista. Nuestro autor habla de la intui- 
ción del ser, en efecto; y a este ser intuído le reconoce los caracte- 
res de necesidad, de absolutez, de inteligibilidad, y le llama la Verdad 
informante y la Idea madre. Pero, al mismo tiempo que dice de él 
ser el ser intuído por la mente, le designa como el ser ideal, no real; 
dice que no es Dios, sino lo divino en la naturaleza; afirma que es 
indeterminado, pensamiento de la pura posibilidad de ser, etc., y, 
sobre todos estos caracteres, le considera como el ser abstractísimo. 
Ahora bien, precisamente en la abstractez del ser ideal veo el dis- 
tintivo fundamental que separa a Rosmini de todo ontologismo. Sien- 
«do abstracto el ser ideal, plantea necesariamente la cuestión de su 
procedencia, y no pudiendo proceder del pensamiento humano que, 
por el contrario, lo exige, es preciso recurrir a la existencia de un 
pensamiento trascendente e infinito que por la abstracción le haya 
dado nacimiento. Rosmini, en la Teosofía, habla con toda claridad 
de la abstracción teosófica, en virtud de la cual Dios, pensándose a 
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sí mismo, en cuanto infinitamente posible de ser participado, forma 
el ser posible que, abstraído de su realidad, es dado al hombre como 
lumbre intelectual. Por tanto, el ser ideal se halla en el hombre 
formaliter, y guarda una relación realiter con respecto a la realidad 
de Dios. : 

Vistas así las cosas, y habida cuenta de la devoción de Rosmini al 
magisterio de la Iglesia, bien demostrada con hechos concretos de 
sometimiento, resulta de todo punto inadmisible el pretendido Onto- 
logismo rosminiano. 

De mayor envergadura es la crítica giobertina de psicologismo 
y la interpretación gentiliana de kantismo. 

Gioberti, que de la crítica hecha al Rosmini sacó motivos para su 
especulación, centra su ataque en las cuestiones del método y de la 
idea del ser. 

Para Gioberti, Rosmini adopta unas veces el método psicológico 
y otras el ontológico, entendiendo por el primero aquel que procede 
por análisis y va de lo particular a lo general, y por el segundo el 
que lo hace por síntesis, yendo de lo general a lo particular, Y esto, 
a medida de sus necesidades. Consecuentemente, en un primer mo- 
mento, Rosmini atiende como resultado del análisis la pensabilidad 
humana, es decir, la idea del ser que se halla en el fondo subjetivo 
de la intuición, mostrándosele abstracta, indeterminada, vacía de 
toda determinación concreta, en suma. Por otra parte, aplica el pro- 
cedimiento ontológico al atender directamente el objeto de la intui- 
ción, que es la inteligibilidad concreta de Dios, la pensabilidad di- 
vina, el auténtico Ente ideal, y en él descubre los caracteres positi- 
vos de la necesidad, de la absolutez, de la infinitud, etc. Por último, 
comete la incorrección de aplicar estos últimos a la primera idea. 

Consecuentemente .se da en Rosmini un dualismo de afirmacio- 
nes que patentizan la contradicción de su pensamiento, teniendo a 
un Rosmini que, por una parte, es psicologista, en cuanto pone el 
“primum filosoficum” en una mera modificación del sujeto, y, por 
otra, a un Rosmini ontologista espurio en tanto que atribuye a esta 
forma subjetiva los atributos propios de la divinidad. Ontologismo 
bastardo éste en extremo pernicioso, según él, dado que conduce di- 
rectamente al panteísmo. 

Ahora bien, en virtud de la mayor extensión que ocupa en las 
obras de Rosmini el psicologismo, puede considerarse a este autor 
fundamentalmente psicologista, no siendo ontologista más que en 
aquellas ocasiones en que teme las funestas consecuencias escépticas 
del psicologismo. 

El mismo Gioberti dice: “La doctrina del Nuevo Ensayo... por el 
orden de su proceso, es un mero psicologismo, que excluye lógicamen- 
te toda doctrina ontológica, errando, por consiguiente, no sólo como 
ontólogo, sino también como psicólogo, en cuanto que las doctrinas 
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por él establecidas a este (respecto repugnan a los cánones de la 
primera ciencia” (68). Y añade: “Rosmini es necesariamente psicolo- 
gista, porque le niega realidad y subsistencia al objeto inmediato 
de la intuición, porque niega expresamente la visión ideal de Dios, 
porque afirma que la idea presente al espíritu de los hombres se dis- 
tingue numéricamente de la idea divina” (69). Para Rosmini, el ser 
ideal es abstracto, indeterminado, etc. “Ahora bien, si se deducen to- 
das las consecuencias lógicas contenidas en estas aserciones, se llega 
necesariamente a concluir que el ente ideal es una mera forma sub- 
jetiva del espíritu” (71). En efecto: “El ente ideal o subsiste en 
sí mismo, o en Dios, o en el espíritu humano como en su sujeto ade- 
cuado, debiendo, si no es nada, subsistir en alguna cosa. Dado que 
no subsiste en sí mismo, ni en los objetos creados, ni en Dios, según 
afirmación de Rosmini, debemos reconocerle su condición de mera 
forma subjetiva del conocer, al estilo de las categorías kantianas. 

A] responder los rosminianos que el ser ideal goza de una exis- 
tencia especial, como forma objetiva presente a la intuición del su- 
jeto, redobió Gioberti sus esfuerzos en el siguiente dilema: El ente 
ideal o es el Creador o una criatura... Si el ente ideal es la inteligencia 
divina o la Persona del Verbo, no se puede tener la intuición del 
Ente ideal sin tener la de la naturaleza divina... 

Si es cosa creada o pertenencia de la criatura... se sigue que la 
primera noticia, la primera verdad, la base de lo escible es cosa fini- 
ta, contingente, relativa; lo que supone un neto psicologismo. Por 
tanto, lo mismo da afirmar la objetividad que la subjetividad de la 
idea; lo que importa es, en uno o en otro caso, su condición crea- 
tural, incapaz de salvar el psicologismo y, con él, su corolario inme- 
diato: el escepticismo (76). Y no se diga, añadirá Gioberti. que el 
ente ideal es una imagen fiel del Ente absoluto y real, porque ¿cómo 
se sabe que es una imagen? (17). “Vosotros creéis en el Ente real, 
porque el ideal os lo atestigua, y creéis en la veracidad del Ente 
ideal, porque en el real se funda” círculo vicioso que prueba la fala- 
cia del intento de escapatoria del psicologismo (17). 

Por otra parte no vale hablar con neologismos o metáforas, con 
la pretensión de salvar la doctrina a fuerza de oscuridad o de hacer- 
se la ilusión de haber inventado el ente ideal rosminiano con la mis- 
ma palabra inventada para designarlo, Y no vale, dice Gioberti, por- 
que nada pueden hacer, cuando lo que se requiere es solidez de ar- 
gumentos y claridad de ideas. Además, tales argucias caen igual- 
mente. En efecto, si se dice que es luz ideal, pongamos por caso: o es 
la misma inteligibilidad divina, o es distinta de ella. El primer caso 
rubricaría el ontologismo de Gioberti; el segundo, el subjetivismo, 
rosminiano (79). 

Y es que, al decir de Gioberti, la única salida posible del psico- 
logismo está precisamente en el repudio decidido del psicologismo 
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con todo lo que esta actitud comporta, empezando por abandonar el 
método analítico para abrazar el proceso ontológico, y, con él, un 
auténtico ontologismo, que libre a la filosofía de las consecuencias es- 
cépticas del psicologismo y de las panteistas del falso ontologismo. 

En suma, Rosmini es un psicologista por adoptar un método ana- 
lítico, para determinar con él el “primum filosófico” o dato inicial, y 
por poner, consiguientemente, este dato en un objeto creado, incapaz 
de fundamentar el saber absoluto de la filosofía, Su corolario inme- 
diato es el escepticismo, 

. El error de este psicologismo nace, según Gioberti, al no perca- 
tarse el autor de la dependencia del método con respecto al dato ini- 
cial, que ha de ser esclarecido por el mismo método, y en cuyo escla- 
recimiento consistirá la filosófica ciencia. Dado que tal objeto es 
real-ideal, el método a emplear habría de haber sido el sintético, y 
la primera labor filosófica la ontología. 


Por tanto, se pone de manifiesto en la polémica giobertiano-rosmi- 
niana la cuestión fundamental a resolver en el punto de partida del 
filosofar, es decir, la de la relación método-dato inicial o “primum 
filosófico”, como lo llama Gioberti. Aceptada la afirmación giober- 
tiana de que el método ha de estar en función del “primum filosó- 
fico”, cabe preguntar: ¿y en virtud de qué se ha de establecer este 
principio del filosofar? La cosa es grave, porque si el principio, dato 
inicial u objeto se establece dogmáticamente, entonces, triste destino 
el de la filosofía, que desde el principio se halla condenada al dog- 
matismo. Si, en cambio, se pone por medio de una indagación o jus- 
tificación crítica, entonces, triste destino también el de la filosofía, 
al patentizar un tremendo círculo vicioso del que, al parecer, difícil- 
mente podrá salir, Porque, en tal caso, ¿qué ocurre, sino el hecho 
de que en el mismo momento en que el pensamiento crítico trata de 
comenzar a filosofar, se encuentra ante la fatalidad de tener que 
adoptar un método en función de un objeto que, a su vez, ha de ser 
establecido según un método determinado ? 

Gioberti soslaya la dificultad con su dogmatismo inicial y en fun- 
ción de sus preconceptos hace desde sus propias posiciones la crí- 
tica al Rosmini. En efecto, dogmatismo y nada más que dogmatismo 
son las afirmaciones de Gioberti al establecer el dato inicial. Y todo 
ello llevado por el temor a caer en el psicologismo y en el panteismo. 
Así dice: “La solución del absurdo de la dualidad rosminiana está en 
el “primum filosófico”, que abraza lo real y lo ideal... como dos caras 
de un objeto único” (93). “Yo distingo aquellos dos aspectos (forma 
ideal y forma real del Ente) abstractamente; pero no los separo 
científicamente; más bien los distingo, para aclarar su inseparabili- 
dad en el proceso científico (92). En otro pasaje añade: “Para evitar 
estas dos enormidades no hay más que un partido posible: admitir 
la percepción inmediata de lo real hecha por la intuición y reprodu- 
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cida por la reflexión” (204), Por otra parte, las pseudorrazones que 
pretende aducir Gioberti en su favor tienen el defecto, de un lado, de 
no probar nada en favor de su autor, y, de otro, constatar la posi- 
bilidad de la posición del adversario. En efecto, dice: “No se puede 
estudiar lo real sin lo ideal, ya que no se puede estudiar lo que se 
desconoce; y no se puede estudiar lo ideal sin lo real, ya que no se 
puede conocer lo que no es; en conclusión: los dos respectos del ente 
son en la ciencia, como en la realidad, indivisos”. Es más: “Si yo 
os pregunto cómo el posible se puede concebir sin lo real y lo absolus 
to, os veréis obligados a callar, o tendréis que recurrir a la ontolo- 
gía”. Por último, no se puede comenzar del dato rosminiano, porque 
la abstracción presupone un concreto anterior” (288). 

- Atendiendo a las palabras de Gioberti, vemos que, efectivamente, 
no se puede estudiar lo real sin lo ideal, como tampoco se puede es- 
tudiar lo ideal sin lo real. Rosmini lo reconoce. Pero de esto, lo mis: 
mo se puede concluir en la identificación ideal-real, que en la nece- 
sidad lógica de que es preciso admitir la existencia de un Ente real, 
del que el ideal sea copia o imagen. Y, por cierto, en esta necesidad 
lógica se basa Rosmini para demostrar la existencia de un Ser Real 
infinito, que adecue al Ente ideal intuído. Con lo cual, repito, Gioberti 
se encuentra en un campo de pura posibilidad, sin dar una razón 
absoluta que imposibilite la solución del adversario. Su conclusión, 
por tanto, es inválida en orden a la certeza. 

Por otra parte, cuando habla de la imposibilidad 'de concebir S 
posible sin lo real, vuelve a incurrir en la misma incorrección. Que 
es posible concebir lo posible sin tener, al mismo tiempo, la intuición 
de lo real, nos parece que sí, ya que en la intuición de la posibilidad 
de ser sólo se precisa el conocimiento del ser en la indeterminación. 
Ahora bien, que tal ser posible reclame la existencia del Ser real, para 
cobrar plena inteligibilidad, desde luego. Y esto lo atiende Rosmini con 
todo lo que ello comporta, es decir, con la exigencia lógica urgente 
de no detenerse en la Ideología y pasar a la Ontología para dar cum- 
plida razón del ser. 

Rosmini, econ mentalidad crítica más aguda que la de Gioberti, 
trata de salvar el círculo método-dato inicial, distinguiendo entre 
el método de la Ideología, que no es propiamente una filosofía, y el 
de la filosofía propiamente dicha. El primero, sin preconceptos de 
ninguna clase, irá observando los conocimientos y se limitará a cons- 
tatar lo que haga que el conocimiento sea tal conocimiento. El aná- 
lisis tiene lugar en este preciso instante. Descubierta la idea del ser, 
todo se reducirá a saber atenderla, para ver los caracteres que la 
constituyen y, así poder determinar su valor objetivo y, por con- 
siguiente, el valor de verdad que el conocimiento humano encierre, 

Pero yo me pregunto ahora: en rigor de verdad. ¿la crítica de 
Rosmini carece por completo de preconceptos? En el caso presente 
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sería el de la distinción de lo ideal y lo real. Rosmini, al imponerse 
como canon de su indagación observar y, con arreglo a la observa- 
ción, concluir, después de reflexionar, admite todos los preconceptos 
posibles, con lo que rechaza a todos por igual. El quid de la distin- 
ción de lo real y de lo ideal se establece precisamente en el momento 
en que el objeto de la intuición se revela indeterminado y abstracto; 
y la objetividad de dicho objeto se convalida precisamente por el 
hecho mismo de la abstracción. Es más, si “un bel morir, tutta una. 
vita onora”, con igual razón “un bel finir onora tutto un processo”. 
Así, pues, bien justificado queda el proceso crítico rosminiano en la 
polémica sobre el método habida con Gioberti, Justificado, porque con 
él se logra salvar el círculo vicioso, a que la cuestión método-dato 
inicial había abocado a la filosofía; y ello sin recurrir al dogmatismo 
como Gioberti. Justificado también, porque dando a la filosofía un 
dato inicial válido críticamente, la posibilita científicamente. 

Apurando la crítica hecha conjuntamente a Rosmini y a Gioberti, 
¿es Rosmini psicologista por el hecho de poner un dato inicial en un 
objeto creado, que, por serlo, patentiza, de un lado, su incapacidad 
de asentar un saber necesario y, de otro, el matiz psicologista del 
método por el que se ha puesto ? 

Preciso es recordar que Gioberti criticaba al Rosmini desde sus 
propias posiciones y no en el terreno del Roveretano. En efecto, este 
objeto sería incapaz de asentar dicho saber, cuando, en el saber, lo 
ideal y lo real se identificaran constituyendo lo inteligible; o sea, 
cuando sólo fuera legítima la posición de Gioberti. En tal caso, su 
radical contingencia real complicaría a la idealidad. Pero vista .la 
falta de fundamento del presupuesto giobertino, y el descubrimiento 
crítico de Rosmini respecto a los dos órdenes, preciso es reconocer 
que, en el orden del saber, lo que menos importa es la creaturalidad 
o no creaturalidad del objeto, sino su condición absoluta, necesaria. 
y universal como conocimiento objetivo. 

Vistas así las cosas, sólo hubiera .sido lícito tachar al sistema 
rosminiano de psicologismo, cuando la idea del ser, elemento esen- 
cial del pensamiento y dato inicial de la filosofía, hubiera sido una 
forma o modificación subjetiva, lo que, a su vez, habría patentizado 
la condición psicológica del método. En modo alguno, siendo obje- 
tiva. Tal acento subjetivista emplea Husserl, al hablar de las formas 
o funciones a la manera kantiana, cuando describe el psicologismo, 
diciedo: “Toda teoría que considera las leyes lógicas puras como le- 
yes empirio-psicológicas —a la manera de los empiristas—, las re- 
duce de un modo más o menos místico a ciertas “formas primordia: 
les” o “funciones” del entendimiento humano, a la conciencia en ge- 
neral (como razón genérica humana), a la “constitución psico-física” 
del hombre o al “intellectus ipse”, que como facultad innata precede 
al pensamiento real... Por cierto, en Rosmini, aunque no falten im- 
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pulsos místicos, tampoco están ausentes sólidas argumentaciones 
y agudas observaciones. 

Por último, sólo constatar lo excesivo de la concepción giobertina 
del psicologismo, De haber sido correcta no sólo Rosmini, sino Santo 
Tomás mismo, con el ente común, y cualquier filósofo que no haya 
puesto el dato inicial en la intuición ideal de Dios, sería psicologista. 
Y esto, en verdad, cuesta crecrlo, 

Por los caminos de la acusación de Gioberti, Gentile repensó a 
Rosmini, y en su tesis doctoral “Gioberti e Rosmini”, nos da su in- 
terpretación crítica del Roveretano. Ya en aquellos tiempos se dibu- 
jaba en Gentile lo que después sería su actualismo; y en función de 
su concepción de la filosofía y de la historia quiso ver en Rosmini 
al Kant de Italia, 


Para Gentile, la filosofía “es vida histórica, en la que cada grado 
recapitula en sí a todos los precedentes, o es completamente incon- 
cebible”. En consecuencia, Rosmini auténtico, en cuanto filósofo, no 
podía ser otro que el pensador resultante de todo el proceso ante- 
rior; es decir, un pensador que atendiera las exigencias de su mo- 
mento histórico. “Junto al Costa y al Niccolini —dice Gentile— sur- 
ge A, R., el Kant 'italiano. En aquéllos no se da ninguna conciencia 
de las nuevas exigencias de la filosofía después de Kant; en cambio, 
toda la obra de éste está escrita con plena conciencia de ellas, y pre- 
cisamente para satisfacerlas. El kantismo enmascarado dió el carác- 
ter propio al idealismo rosminiano, que de aquél. sacó sus argumentos 
para la crítica del sensismo, Esta es la verdadera importancia del 
estudio de Kant en italia, y en esto se ve principalmente el valor 
de Rosmini en la historia de nuestra filosofía (33). 

Por otra parte, la Crítica —según Gentile— “nos ha conducido 
al resultado... de que se debe retener como pura forma exterior... im- 
puesta por razones extrínsecas, “todo” lo que en Rosmini no es con- 
corde con aquellos puntos de vista fundamentales que él acepta de 
Kant sin considerar si en las intenciones y en la letra de Rosmini... 
lo accesorio ocupa el lugar de lo principal” (37). Y lo accesorio, aquí, 
sería el objetivismo trascendentista característico de la filosofía cris- 
tiana del Roveretano. 

Ahora bien, vista en términos generales la interpretación genti- 
liana, y después de haber atendido la acusación de Gioberti, no es 
difícil comprender que lo verdaderamente extrínseco al pensamiento 
rosminiano son los puntos de vista kantianos. Rosmini no está en la 
misma línea que Kant por diversidad de intereses. El principal inte- 
rés que mueve su pensameinto es el religioso, “la exigencia que, 
como dice Gentile, quería, y no arbitrariamente, satisfacer”. Ade- 
más, como dice Sciacca en la Filosofía morale di A. Rosmini: “El 
Rosmini no se mueve en la misma línea del Galluppi y de Kant, por- 
que la más auténtica exigencia de su pensamiento no es la gnoseo- 


E5t JUAN JOSÉ RUIZ CUEVAS 


lógica, sino la metafísica..., hallándose la Pa al servicio de la 
segunda” (45), 

Por tanto, habida cuenta de estas consideraciones que, en cierto 
modo, comparte Gentile, la cuestión residía en determinar la solidez 
del discurso del Roveretano en su intento de lograr asentar críti- 
camente la metafísica, y no en dar una interpretación basada en los 
propios presupuestos sistemáticos. Ni por el interés, ni por la exi- 
gencia, ni for la coherencia lógica con que establece la objetividad 
de la forma del conocer, Rosmini puede equipararse doctrinalmente 
a Kant. 

Kant sólo admite la universalidad y la necesidad de sus catego- 
rías en un sentido lógico, como meras exigencias del intelecto para 
ordenar las intuiciones. Rosmini, en cambio, sigue más adelante, per- 
catándose de que ni siquiera tendrían dicho valor, si además no tu- 
vieran un valor ontológico; es decir, si no fueran conocimientos de la 
misma verdad. En efecto, reducidas todas ellas al pensamiento del 
ser en universal, es verdad que esta única forma resultante es, por 
parte del sujeto, una exigencia de pensar en el ser; pero no lo es 
menos que, sin un conocimiento actual del ser, la exigencia no tendría 
sentido. Es más, la forma, aun en el mismo Kant, es un conocimiento, 
vacío de determinación concreta, pero conocimiento. Ahora bien, si 
en la forma que resume a todas las demás, se piensa el ser, este ser, 
no pudiendo ser puesto por el pensamiento, tiene que ser la misma 
verdad objetiva, Y no lo puede poner el pensamiento, porque para 
ponerle lo debería poseer ya o no poseerlo. En el primer caso se 
constata la presencialidad del ser al pensamiento; en el segundo, un 
pensamiento sin ser pensado se anula como ta] pensamiento. En este 
dilema reside toda la fuerza de la objetividad rosminiana, que, a su 
vez, plantea la hipótesis-Dios como explicativa de su presencialidad 
ante el pensamiento humano. 

Reducir, pues, a Rosmini a un mero epígono de Kant, creo que es 
desconocerle y rebajar su verdarera importancia. 

Basten ahora unas palabras a manera de conclusión de todo este 
discurso: ¿Qué significado tiene en la actualidad Rosmini? Con el 
callar de las pasiones y con el desarrollo de los estudios rosminianos, 
el pensamiento de nuestro autor muestra, en toda su originalidad y 
ortodoxia, la hondura del genio, que, considerándose siempre discípulo 


humilde de la verdad, supo fecundarla en diálogo con el pensamiento 
de su tiempo. 


AMERICO CASTRO Y EL “SENEQUISMO” 
Por JUAN-CARLOS GARCÍA-BORRÓN 


SUMARIO 
(Resumen de “Américo Castro y el Sen€guismo”) 


“Séneca no era español ni los españoles son senequistas”, reza un epí- 
grafe del Apéndice 1 de la reciente edición de “La realidad histórica de 
España”, de A. Castro. Negaciones algo precipitadas, puesto que, si bien 
A. Castro determina ampliamente el contenido que para él tiene el término 
“español”, olvida hacer otro tanto con el término “senequismo”. 

Américo Castro pone de relieve, en efecto, la inadecuación entre el es- 
toicismo, concepción del mundo y doctrina intelectualista, abstracta, me- 
tódica y serena, con toda posible generalización descriptiva del carácter 
históricamente “español”. Incurre, sin embargo, en el importante error de 
considerar a Séneca como incluído “in genere” en la Stoa y asignarle 
exacta y exclusivamente las características de la escuela. De este modo, 
las incompatibilidades entre lo doctrinalmente estoico y lo históricamente 
español se dan como pruebas de la no españolidad de Séneca y el no 
senequismo de los españoles. Siendo así, que, en su casi totalidad, los' 
aspectos más difícilmente “españolizables” del estoicismo son, a la vez, 
los mismos en que Séneca difiere de la escuela estoica: helenismo, inte- 
lectualismo, amor a la abstracción, criticismo metódico, atención a “este” 
mundo, relegación de las “creencias” trascendentales, etc. Llevar adelante 
el análisis favorecería la tesis del “senequismo español” en lugar de con- 
tradecirla. 

El mal entendido de A, Castro sirve para encarecer de nuevo la nece- 
sidad de una “lectura española” de Séneca, de un estudio del “seneguismo” 
del propio Séneca, si cabe hablar así. Tal lectura y tal estudio parecen 
inexcusables antes de seguir hablando, entre equívocos te inseguridades, de 
“Senequismo español”. 


La reciente edición de “La realidad histórica de España”, de Amé- 
rico Castro (1) está dando pie, y ha de seguirlo dando, tanto a la 
polémica cuanto a ulteriores construcciones más o menos epigona- 
les y, en todo caso, a profusión de diálogos, seguramente intermina- 


(1) “La realidad histórica de España”. (Refundición de “España en su His- 
toria”, 1948.) Ed. Porrúa, México, D, F., 1954, e 
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bles, pues la búsqueda de la realidad histórica de un pueblo como 
el nuestro no puede agotarse mientras perduren la historia y el 
pueblo mismos. Intento aquí referirme a un tema mínimo, tangen- 
cialmente tocado por Américo y de un carácter enteramente acci- 
dental al propósito de su Obra. Tan accidentalmente tangencial que 
el autor no leidedica sino la mitad de un sucinto apéndice y alguna 
aislada referencia en el texto, cuya superfluidad, precisamente, voy 
a tratar de sugerir. 

“Séneca no era español, ni los españoles son senequistas”, reza 
el sub-epígrafe que, en el apéndice 1, aborda el tema (págs. 642-645). 
Y anotamos, para entrar en materia, que si bien Américo Castro 
deja bien sentado en las 641 páginas precedentes lo.que él juzga que 
debe entenderse por “ser español”, deja en una total indetermina- 
ción lo que pueda significar el término “senequismo”. En lo que no 
hay reproche, pues, a quienes competía haber definido el “senequis- 
mo” era, naturalmente, a quienes han tomado el término como mote, 
y éstos, desgraciadamente, han descuidado bastante su obligación. 
Es obvio que, en tales circunstancias, cuanto se escriba acerca del 
tema ha de adolecer de una radical ineficacia, y esto tal vez sí se 
podría reprochar a, quien, como Américo Castro, sabe bien que sin 
una previa delimitación conceptual no caben análisis, cotejos ni ar- 
gumentaciones científicas, Menos aún debieran caber —es claro— co- 
mentarios críticos, Pero las líneas que siguen no tienen pretensión 
de tal. Se trata únicamente de aprovechar el eco dejado por la voz 
sugestiva que nos ha ofrecido la más ambiciosa interpretación de la 
realidad histórica de España, para hacer o preludiar algunas reíle- 
xiones necesarias en el concreto punto tangencial en que nos hemos 
situado. Con ellas espero poner de manifiesto: 

1. La necesidad de dar al “senequismo” un sentido distinto al 
que va implícito en la tesis negativa de Américo Castro. 

2. La posibilidad de hablar fundadamente de un “senequismo 
español”; y 

3.” La compatibilidad de dicha corrección con las tesis centra- 
les del estudio del señor Castro, 


Sobre la primera denegación de Américo Castro gravita directa- 
mente su Obra entera. Una vez decidido que lo español empieza en 
el Siglo x (d. de J. C.), negar la españolidad de Lucio Anneo Séneca 
no es sino demasiado fácil. Mas son las conclusiones demasiado fé- 
ciles las que se prestan a más fáciles confusiones. Américo Castro 
es el primero en establecer la necesidad de distinguir entre lo psi- 
cológica o caracteriológicamente español y lo históricamente espa- 
ñol (2). Que no deba llamarse a Séneca español en la plenitud de 


(2) Ob. cit., pág. 56. 
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sentido histórico que Américo Castro ha establecido, no querrá, pues, 
decir que no lo fuera caracteriológicamente, dando a este término 
un mero valor instrumental, vacío de toda clase de “Volkgeist” y an- 
tropologismos. Pero sería peor que la primera negación, algo pre- 
juzgada, gravitara a su vez, ilegítimamente, sobre la segunda, como 
si el enlace entre ambas fuera causal y no copulativo: “Séneca no 
era español; así, pues, los españoles no son senequistas”. Y me 
temo que algo de esto haya en el pensamiento de Américo Castro, 
La convicción de la no españolidad de Séneca pondría de relieve log 
rasgos menos hispánicos o hispanizables del cordobés, y dichos ras- 
gos chocarían así con los descubiertos en el perfil histórico de 
España. 

Entiendo yo que el camino que debe emprenderse para llegar a 
alguna parte donde pueda encontrarse el sentido del “senequismo” 
es justamente el contrario: hacer relevantes los rasgos españolistas 
de la figura de Séneca. Porque “senequismo”, en su acepción más 
superficial —gusto, predilección, sentimiento de familiaridad, utili- 
zación ejemplar de Séneca— no es una hipótesis, sino un hecho su- 
ficientemente reiterado en la historia del pensamiento español. La 
clave de un “senequismo ¿spañol”, cualquiera que pueda ser su al- 
cance y hondura, ha de hallarse en el propio Séneca. Y para dar con 
ella hay que establecer una posible comprensión española de Séne- 
ca; hay, si se me permite la expresión, que ponerse “a leer en es- 
pañol” a Séneca, es decir, lo más opuesto a buscar confirmación a la 
idea de que él no lo era. He propuesto con cierta extensión y dete- 
nimiento esa “lectura española” de Séneca en un trabajo que, como 
tesis doctoral, está pendiente de lectura en la Universidad de Bar- 
celona. No es, pues, éste. el momento ni el lugar de anticipar ideas 
que expondré allí, Espero, sin embargo, que al hilo de las conside- 
raciones de Américo Castro podamos realizar algunas Observaciones 
suficientemente inteligibles y, a lo que creo, importantes. 


Caracteriza Américo a Séneca como “un romano educado helé- 
nicamente, en enlace con la tradición del pensamiento racional inte- 
lectualista y abstracto de los filósofos y moralistas estoicos”. Ha- 
gamos notar desde ahora que la naturalización de Séneca como ro- 
mano no es menos discutible que su naturalización como español. 
“Todo lo que Séneca realizó como maestro, como orador, como es- 
tadista —escribió K. Vossler (3)— fué obra romana. Lo que llevó 
a cabo como poeta y pensador, en la dirección marcada por filósofos 
y poetas griegos, es una obra personal en grado sumo, una obra 
genuinamente senequista.” Ni debe admitirse tampoco sin reparo el 


(3) Vossler, “España y Europa”, Ed. del Inst, de Est, Pol., Madrid, 1961, 
página 18. 
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dictamen de “educado helenísticamente”, porque lo que en principio 
es sólo una humilde verdad podría llevarnos a enmascarar las fat- 
ciones vivas y personalísimas de Séneca bajo un embozo tópico. Ca- 
balmente, caracteriza a Séneca el haber resistido como ningún es- 
toico a la helenización. Lo anuncia ya el hecho de ser el único de los 
escritores de la Escuela que no utilizó el idioma griego en su pro- 
ducción escrita. Y lo confirman sus propias categóricas declaracio- 
nes en innumerables lugares de su obra. Marco Aurelio, auténtico 
romano y auténticamente helenizado, estampó al principio de sus 
Pensamientos el agradecimiento de su corazón por haber aprendido 
a “adaptarse a todos los usos de la educación griega” (4). Séneca, 
en cambio, ridiculiza y repudia muchos de estos usos, a los que llama 
“ineptiae graecas” (5); reclama libertad de juicio y de expresión (6), 
€ ironiza nada menos que a propósito de Crisipo, el maestro del es- 
toicismo, atribuyendo festivamente a Su condición de griego lo que 
en él se encuentra censurable y carente de seriedad: la nimia agu- 
deza (7). E 

Que Séneca aparece “en enlace con la tradición del pensamiento 
racional, intelectualista y abstracto de los filósofos griegos” es algo 
indiscutible, pero en modo alguno quiere decir más que lo que lite- 
ralmente dice. San Agustín está en enlace con la tradición plató- 
nica —y también con la estoica— sin perder por ello ninguna de sus 
peculiaridades y sin descristianizarse en nada, En cuanto a Séneca, 
conserva, en común con la tradición estoica, “lo racional”, pero no 
lo intelectual ni lo abstracto. Baste aludir aquí como prueba de lo 
que afirmo a la rotunda repulsa senequista de la dialéctica, piedra 
angular del sistema estoico (8) y a su manifiesto desprecio por la 
fundamentación metafísica de la Etica, no apoyada en razones, sino 
en la firmeza de ánimo (9). 

“Bien o mal —afirma Américo Castro a continuación— usa (Sé- 
neca) un método crítico que los españoles, en lo que se refiere a la 
ciencia natural, no han usado sino modernamente y como aplicación 
de lo hecho antes por sus vecinos europs0s, no por Séneca”. Pres- 


A 


(4) Pens., I, 6. 

(5) “Libet ridere ineptias graecas”, Ep, LXXXII. 

(6) “Nec enim imitari et transferre verba ad illorum formam necesse est”, 
De Tranq. II, 3, 

(71) Excesiva sutilidad de Crisipo, “magnum virum, sed tamen gratcum”, 
De Ben., lib. I, IV. 

(8) No sólo no escribió Séneca ni una sola obra de dialéctica, sino que ex- 
presó cien veces su desdén por ella y despreció su utilidad para la ética: “ego 
non redigo ista ad legem dialecticam”, Ep. LXXXIV. 

(9) Filosafar con palabras en vez de con obras, es para Séneca “lo más 
vergonzoso”. (Ep. XXIV, 15.) La grandeza de ánimo como fuente y base de 


la actitud filosófica, en toda la obra de Séneca, y muy especialmente en 
Ep. XCII. 
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cindiendo de lo que en estas palabras hay de muy disculpable exa- 
geración, se vienen solas:a la pluma las acotaciones siguientes: En 
primer lugar, no es Séneca buen ejemplo de crítico metódico (el au- 
tor lo sabe tan bien que escribe que usó el método bien o mal). En 
segundo lugar, el propio Séneca no hizo otra cosa que moverse 
—bien o mal— en la dirección que habian alumbrado “sus vecinos 
europeos” (griegos). 

Afirmar luego que “si los españoles hubieran sido senequistas 
todo en ellos habría sido diferente de como ha sido y es” es sacar 
excesivamente las cosas de quicio, máxime si no nos ponemos previa- 
mente de acuerdo en lo que debemos entender por “senequista”. 
Pero Américo prosigue: “su interés (el de los españoles) se habría 
centrado en este mundo, no en el otro de la creencia”. Y hay que 
preguntar: centrado en este mundo, ¿en qué sentido? No sé centró 
el interés de los españoles en este mundo en el sentido de obtener 
de él o en él lo placentero, lo cómodo, lo económico ni lo práctico, pero 
ello argiúiría más fácilmente en pro del españolismo de Séneca que 
en contra del senequismo de los españoles, si no <s que confundi- 
mos a Séneca con Posidonio, por ejemplo. Séneca no se indignaba 
porque se diera a la virtud un segundo lugar, detrás del placer, sino 
porque no se considerasen absolutamente diversos y extraños la una 
al otro (10). Estudios y técnica gramaticales, musicales, geométricos, 
son para Séneca “pusilla et puerilia”, niñerías sin gravedad ni pro- 
vecho (Ep. 88 y passim); ni más ni menos que para esos españoles 
tan impresionantemente dibujados por Américo Castro. En boca de 
cualquiera de ellos sonarían a genuinas estas preguntas, tan chocan- 
tes para un “intelectual helenizado” como para un europeo moder- 
no, pero que fueron formuladas por Séneca: “¿De qué me aprove- 
cha saber dividir un campo en partes si no sé repartirlo con mi her- 
mano?” (11); “¿acaso juzgas semejante el cuidar de que el trigo no 
se corrompa en los graneros y el llegarse a estas cosas Sagradas y 
sublimes?” (12). En oposición explícita a Posidonio, Séneca se negó 
a admitir que fueran derivables del pensar filosófico “las artes de 
que usamos en la vida cotidiana” y que fueran sabios los inventores 
de objetos tan innobles como las máquinas de trabajo (“ferramenta 
fabrilia”) (13). ¿Sería tirar de los ralos cabellos de la ocasión traer 
aquí a cuento el “que inventen ellos”? 

Por otra parte, el “mundo de la creencia” no es tan ajeno a Sé- 
neca como Américo parece dar a entender, Para Séneca, escribe. “la 
vida era un paréntesis entre dos muertes”. Pero esto, que es muy 


(10) “Non indignor quod post voluptatem ponitur virtus, sed quod omnino 
cum voluptate”, De Ben., lib. 1V, 11, 2, 

(11) Ep. LXXXVIIT. 

(12) De Brev., XIX, 1. 
(13) Ep. XC, 7 y 11 
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estoico (digamos ya, de paso, que si “senequismo” fuera igual a es- 
toicismo no podría hablarse de senequismo español) distó mucho de 
ser incorporado por Séneca a su personal concepción del mundo, por 
más que la exposición teórica de la idea estoica aparezca a menudo 
en sus páginas. Está claro que no podemos demostrarlo plenamente 
en estas líneas, pero puede bastar a nuestro propósito actual copiar 
un decisivo párrafo del cordobés. Lamenta éste que una carta de su 
caro Lucilio le llegara con gran inoportunidad: “Gozaba yo al me- 
ditar en la inmortalidad del alma, más aún, al cretr en ella (immo, 
mehercule, credere); de buen grado me dejaba convencer por la opi- 
nión de los grandes hombres que han prometido, más bitn que pro- 
bado, algo tan gratísimo. Me entregaba a tan alta esperamza (dabam 
me spei tantae) cuando el recibo de tu carta me despertó y perdí 
tan bello sutño, que he de reanudar en cuanto acabe de contestar- 
te” (14). Y sin alegar otra prueba que su palabra, estampa más ade- 
lante esta afirmación: “Ese día que temes como el de tu muerte es 
el día del nacimiento eterno” (15). 

En la página 643, Américo Castro hace una observación valiosa: 
“Séneca no funde en conjuntos bien integrados los distintos planos 
de su experiencia y situaciones humanas, según ha hecho siempre 
todo auténtico español... Séneca es dualista por necesidad, su vida 
y su «stilo consisten en una inevitable dicotomía: pensamiento a un 
lado, realidad sensible al otro. El filósofo romano-heleno habla de 
esta última como en un manual de confesión se mencionan los pe- 
cados”. 

No veo razón para no suscribir lo dicho por Américo. Pero ¿ha 
de ser incompatible el sentir la integridad de la persona y el pensar 
la realidad, como inevitablemente dual? Más bien opino, por el con- 
trario, que en Séneca se dan lo uno y lo otro. Y así lo sugiere, de un 
lado, la proclividad senequista a la idea de la inmortalidad personal, 
decididamente incompatible con el armazón teórico de lá Stoa; y, 
del otro, el sentimiento trágico de Séneca, que creo haber puesto de 
manifiesto en el trabajo citado más arriba, y que está tan lejos como 
se quiera de la serenidad estoica, por ejemplo, de Marco Aurelio. 
Como Américo dice bien, “Séneca habla de la realidad sensible como 
en un manual de confesión se mencionan los pecados”. El estoico 
Marco Aurelio, siguiendo la tradición griega, se refería a ella como 
a un simple error, como a una ilusión desvanecible racionalmente. 
El estoicismo no es dualista, 

Es igualmente acertado lo que Américo Castro escribe más ade- 
lante: “Aceptar con heroica impasibilidad los sufrimientos nada tie- 
ne que ver con usar la firmeza de ánimo para alzar sobre ella una 


(14) Ep. CII, 2, 
(15) “Dies iste quem tanquam extremum reformidas, aeterni natalia est.” 
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teoría filosófica”. Conviene precisar, sin embargo, que el propio Sé- 
neca no llegó a hacer tanto, por la sencilla razón de que en Séneca 
no existe nada parecido a “una” teoría filosófica “basada” en un fun- 
damento único y teoréticamente esclarecido. Lo que en Séneca hay 
son pensamientos, no siempre armonizables y nunca construídos sis- 
temáticamente, aunque siempre vitalmente relacionables y siempre 
acordes con el ideal de la “firmeza de ánimo”. Ideal que es algo más 
que el mero fáctico “aceptar con heroica impasibilidad los sufri- 
mientos”, y que —segunda precisión-— también comparte el pueblo 
español, con la misma alta valoración. Pcr lo demás, es claro que 
una actitud vital y una teoría filosófica son cosas heterogéneas: amar 
la claridad y el orden racional tampoco tienen demasiado que ver 
con el cartesianismo, sin que por ello sean menos fraceses Descartes 
y el Discurso del Método. 

Más adelante (pág. 644) encontramos un nuevo argumento, que 
esta vez es necesario considerar erróneo. Incluso aquellos españoles 
que tratan de ser senequistas —dice Américo Castro— falsean a Sé- 
neca, como Quevedo, al oponerse al ideal de la “apatheia”, “pcrque 
Cristo, siendo sabiduría eterna, se afligió, se turbó, se enojó, temió 
y lloró”. El error yace una vez más en el equívoco senequismo-estoi- 
cismo, y en la cómoda atribución indistinta de las ideas estoicas a 
Séneca, despreciando lo que en él hay de peculiar —es decir, de “se- 
nequista”— o interpretándolo, todo lo más, como una “dulcificación” 
o una “mixtificación” d:1 puro estoicismo. Cuando la verdad es que 
la concepción de la “apatheia” no es senequista, no ya en el sentido 
obvio de no serlo originariamente, sino en el de no haber entrado 
de hecho —en la forma que lcs griegos la dieron y Marco Aurelio 
y Epicteto respetaron— en el ideario del cordobés. No fué Séneca, 
sino Marco Aurelio, quien consideró como el más valioso logro de 
su educación intelectualista estoica el “no haber presentado nunca 
ni la apariencia de cólera u otra pasión alguna, sino ser en todo 
absolutamente insensible” (16). Séneca, al habiar de las pasiones, 
utiliza un idioma muy diferente: “Non loquor stoica lingua”, escri- 
bió de su propia mano (17). “Ante las afecciones que la vida provoca 
—enseñaba él— es lícito sentirse conmovido” (18). “Es preciso de- 
rramar lágrimas” (19). “Escribo esto yo, que tan inmoderadamente 
lloré a mi queridísimo Anneo Sereno” (20). “Y no he de dirigirte 
a más duros preceptos, que ordenen llevar de modo inhumano lo que 
es humano” (21). Que el pontífice Pulvillus llOrara y se lamentara 


(16) Pens., I, 9, 9. 
(17) Ep. XIII, 4. 
(18) Ep. LVII, 6. 
(19) Ep. LXIII. 

(20) Ibídem, 14, 
(21) Ad Mar., IV, lL 
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por la muerte de su hijo no empeñó lo más mínimo su dignidad. Bien 
al contrario, fué digno, por Hércules, de la fama que adquirió y 
digno del más elevado sacerdocio (22). “Puzs así como el dolerse in- 
finitamente de una pérdida entrañable es una estúpida cobardía, 
así el no dolerse es una dureza inhumano” (23). “Sé que sz encuen- 
tran algunos de una prudencia más dura que fuerte que niegan que 
el sabio tenga que dolerse. Me parece que estos no han caído nunca 
en la desgracia, pues de otro modo la fortuna les habría despojado 
de su sabiduría soberbia y les habría obligado a confesar la verdad, 
aún en ccntra de su voluntad. Bastante hará la razón si priva al 
dolor únicamente de lo que hay en él de excesivo y superfluo, pero 
que no tolere nada de dolor ni es esperable ni deseable” (24). “Yo no 
niego que el sabio sienta, pues no le atribuyo la dur:za de la piedra 
o el hierro” (25). “Pues cl no sentir nuestros males no es propio del 
hombre” (26). Y en cuanto a la ira, el capítulo XV de la obra endere- 
zada a combatirla, se dedica a hacernos saber “que hay en ella algo 
noble y generoso”, algo que es “propio de los mejores «spíritus”, Sé- 
neca no creyó pcsible ni deseable acabar con las pasiones. Séneca 
creyó que era un deber hacerlas frente con “firmeza de ánimo”, opo- 
nerse a ellas, vigilarlas, recelar de ellas... como los españoles de 
Américo Castro, 

Más importante y acertada es otra observación que lezmos en la 
página 645: “El genio perscnalista e integrador de lo mental y de 
sus circunstancias exteriores sitúa a los españoles en los antípodas 
del estoicismo, si este término es referido a una metafísica y un com- 
portamiento moral prittamente ensamblados”. Pero para mí es evi- 
«dente que en Séneca, pensador fuertemente “personalista” (aunque 
no plenamente en la situación designada por Américo Castro, es cier- 
to), no se dan, ni mucho menos, “una metafísica y un comportamien- 
to moral prietamente ensamblados”. 


L XX 


De todo lo dicho, paréceme que se deprende la no españolidad del 
estoicismo, descubrimiento, pcr lo demás, nada sorprendente, Pero 
sigo creyendo (y encuentro en el mismo Américo Castro antes con- 
firmaciones que refutaciones (27), que en Séneca —no importa aho- 


(22) Ibidem, XIIT, 2. 

(23) Ad Hel. XVI, 1. 

(24) Ad Pol. XVIII, 5 y 6. 

(25) De Const., X, 4. 

(26) Ad Pol., XVII, 2, 

(27) Así, por ejemplo, cuanto dice Américo sobre personalismo, no compe- 
tencia de las riquezas en materia de honores debidos al hombre, desdén por 
zas actividades comerciales y los valores económicos en general, e incluso por 
lus intelectuales objetivados, 


y 
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ra si por no ser estoico o pcr serlo inconsecuentemente— se encuen- 
tran abundantísimas coincidencias y armonías con lo que viene con- 
siderándose, también por Américo, como característico del genio 
“español”. Y que no puede negarse el senequismo mediante el suma- 
rísimo expediente, usado tal vez por Américo Castro, de no ver en 
Séneca otra cosa que las dectrinas por él tomadas de sus maestros 
estoicos, y completarlas alegremente con los restantes elementos 
del estoicismo, presentando el todo con una coherencia que sería im- 
posible enccntrar en la obra del cordobés. 

Creo, igualmente, que hay en Séneca mucho elemento no español, 
y mucho elemento no senequista en lo históricamente español (sirva 
de ejemplo el tema del suicidio, oportunamente citado por Américo 
Castro, ante el cual hay que situar al cristianismo, interpcniéndose 
entre Séneca y la historia de España), Creo, con Américo, que sería 
erróneo “presentar a los español:s como continuos y genuinos repre- 
sentantes del espíritu de Séneca”. Ni Séneca, ni los españoles mere- 
ceríamos tanto. Pero creo también, finalmente, que si no hay moti- 
vos para esa “creencia” que Américo Castro censura, sí los hay para 
hablar, en un tono mucho más humilde y en un sentido algo distin- 
to, de “senequismo español”. Motivos que no son solo ni principal- 
mente los apuntados por Américo Castro, “ante todo el haber na- 
cido aquel filózofo en una ciudad que más tarde formó parte de Es- 
paña”, sino que se halla en las peculiaridades mismas de la cbra 
de Séneca, alguna de las cuales he procurado apuntar aquí, y, para 
acabar con otra acertada observación de Américo Castro, en el hecho 
de que “no es menos verdad que la creencia secular de ser senequis- 
tas y la voluntad de querer serlo han producido un sentimeinto in- 
corporado a la conciencia que ciertos españoles tienen de la realidad 
de su pueblo”. 

Y después de todo, ¿no será uno más entre los rasgos senequistas 
de los españoles que se haya hablado tanto de senequismo sin el pre- 
visor esfuerzo intelectual y la previa prudencia crítica de definirlo 


objetivamente? 


O a á q 
$ ES Pc de PER: ms O 
Ai E oo ae 


y 
A a me 
AA a bs vit da 


EL y Ein oca Ad. 
A a meti » AR rre bes Ai q 
ta .yi sen vr % OS O ' Porretas 
E en yo AS a ces cn ld A 
* ER al md EAHINA IS 
19-14 2 Dies E Lists Aero 
ETE Y cra Pa e alot do 
A E o ¿te 
E A A ee 0 


A De y Sl 7 
E e . eS A AE "ES HP A + PE Y Dado AAN 


ad 


eS Eo AS E odio A 
AS 9 Le Mis E "ul se El PO 
) P 
E e 2000 Miedo IRA e EN 
A . da! 
' A Gaia $ 43% 
> ñ Ñ ) e PO ROS E A Mita $6 TS e h 
| y A de PAS IRA qna ie Ras e 4 A 
5 : O de “E 
=> A A O SAS. ES 
a E E GS ' EN srl, 
a e ve eS ve hos 
4 Cp Pe y 
1] + 1 
0é Ax hs ] 
A 
” y Sd A 
> A, 0 A 
PRA NAS rá 
At O 0 


LA MORAL COMUNISTA “> 


Por VÍKTOR ANTOLÍN, 


Con este título se ha publicado un libro por la editorial “La Jo- 
ven Guardia”, en el cual cinco autores soviéticos tratan de distintos 
problemas de la moral comunista. 

El primer artículo, cuyo autor es Titarenko, habla del leninismo 
como base de la educación comunista de los trabajadores (págs. 5-17). 

En la época de transición del socialismo al comunismo —dJice el 
autor— tiene gran importancia la educación comunista de las ma- 
sas, porque eleva la conciencia de los trabajadores y los incorrora 
en el trabajo creador. La base de esta educación es el leninismo, 
que el autor no define; pero que ha sido oficialmente definido ya por 
Stalin como “marxismo de la época del imperialismo”. 

Según el leninismo, los hombres cambian fundamentalmente en 
la época de transición del socialismo al comunismo, y con ello cam- 
bia también la conciencia de los hombres. Los hombres soviéticos 
tienen rasgos espirituales peculiares que son fruto de la edificación 
del socialismo, Sin embargo, subsisten todavía en la nueva sociedad 
los restos de la mentalidad capitalista, puesto que la conciencia no 
cambia automáticamente con el cambio de la base económica, sino 
que la sigue con cierto retraso. 

El nuevo hombre soviético tiene dos cualidades morales funda- 
mentales: 

a) Su relación con el trabajo, al que no considera ya exclusiva- 
mente como un medio para ganar el salario, sino como una cuestión 
de honor, de gloria, de valentía y del heroísmo. 

b) Su rfostura frente a la propiedad colectiva. 

Es de especial importancia educar los ciudadanos en esta nueva 
relación para con la propiedad colectiva, particularmente en los kol- 
joses, y para esto es preciso elevar aún más la conciencia colectiva 
de los ciudadanos. 

Una característica especial del militante comunista es, según 
Titarenko, el patriotismo soviético, el amor a la patria socialista, 


(+) En ruso: O kommunisticheskoi morali. Moscú, 1951, pág. 199. 
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que es distinto del nacionalismo burgués, chovinista y reaccionario, 
como también del cosmorolitismo de la burguesía. 

La conciencia comunista aumentará más con la elevación del ni- 
vel político y cultural de los trabajadores, y este robustecimiento 
de la conciencia servirá al aumento de la productividad del trabajo. 

El partido comunista emplea muchos medios para la educación 
comunista de los trabajadores. Titarenko enumera entre los más im- 
portantes los sindicatos, la selección de los cuadros, la formación 
ideológica de los intelectuales, basada en las obras de Lenin y de 
Stalin. 

El artículo de Boldyrev se titula: “Lenin y Stalin sobre la edu- 
cación de la moral comunista”, (págs. 18-60). 

La base ideológica de la juventud soviética es la doctrina de 
Lenin y de Stalin sobre la moral comunista, que es definida por Bol- 
dyrev como “conjunto de normas y reglas que determinan la con- 
ducta de los hombres-constructores del comunismo” (pág. 20). Se- 
gún estas normas, es moral “lo que contribuye a la destrucción de 
la vieja sociedad explotadora y a la edificación de una nueva socie- 
dad, de la sociedad comunista” (ib.). 

La moral se forma en el proceso de la actividad productora. Es 
una categoría histórica, cambia con los cambios de la base económi- 
ca; pero sus cambios no son siempre estrictamente contemporáneos 
con los de la base, sino que los siguen con algún retraso. No es, 
sin embargo, sólo un fenómeno pasivo en la vida social: determinada 
por la base, la moral influye, a su vez, sobre ella. 

La moral tiene, en una sociedad clasista, carácter clasista. Cada 
clase social tiene su propia moral. La moral de los trabajadores es 
la única clase progresiva en la historia de la sociedad. 

La moral burguesa que proclama los “principios eternos”, y afir- 
ma ser una moral general, humana, sirve precisamente por proclamar 
tales principios eternos —y especialmente el “principio eterno” de la 
propiedad privada”— a la explotación. La moral del imperialismo 
contemporáneo es particularmente contraria al progreso, pesimista 
e inhumana. 

La moral comunista, que ha surgido ya en la sociedad capitalista, 
en la clase proletaria, es, por el contrario, una moral progresiva; se 
desenvuelve con éxito sobre la base de las relaciones de producción 
soviéticas, recibe gran impulso del Partido comunista y del Estado 
soviético, representa la unidad de la teoría y de la práctica, afirma 
la armonía de intereses del individuo y de la sociedad, se realiza en 
la actuación de los hombres soviéticos (“Actuando sobre el mundo 
exterior, los hombres lo cambian, y cambian también ellos mismos”, 
página 35), y es una moral optimista. 

Hablando de la tarea y del contenido de la moral comunista, 
Boldyrev enumera las virtudes de esta moral: el patriotismo sovié- 
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tico, nuevas relaciones de los hombres con el trabajo y con la pro- 
piedad socialista, la disciplina consciente, el humanismo soviético 
(este humanismo “supone un trato delicado y atento con el traba- 
jador”; pero también “incluye el sentimiento de odio a los explota- 
dores, a los enemigos de la paz y de la democracia”, pág. 47), la 
veracidad y la honradez, y, finalmente, la modestia, cuyos mejores 
ejemplos son Lenin y Stalin. 

Al final, el articulista habla de los caminos y medios de la edu- 
cación comunista enumerando como tales, sobre todo, los organiza- 
ciones estatales; pero añade también la familia soviética. La moral 
comunista se forja —dice— en la lucha activa, sobre la base de la 
teoría marxista-leninista, con la ayuda de la crítica y de la autocrí- 
tica. En la moral y en la educación comunista tiene, finalmente, un 
papel importante la literatura soviética, 

El artículo de Gak, “Las cuestiones de la ética en la visión mar- 
xista-leninista del mundo” (págs. 61-90) es, sin duda, el mejor del 
libro. 

La ética, afirma Gak, ha sido siempre una parte de la filosofía, 
pero ha llegado a ser verdadera ciencia tan sólo, cuando Marx y 
Engels realizaron la revolución en la filosofía y elaboraron una vi- 
sión del mundo (Mirovozzrenie-Weltanschaung) científica. Según ésta, 
la moral forma parte de la superestructura, y derende, por tanto, 
de la base económica, cambia de una época a otra, en una misma 
época, de una sociedad a otra, y en la misma sociedad, de una clase 
a otra. No se puede decir, a pesar de esto, que todas las morales sean 
buenas y aceptables, cada una desde su punto de vista. Es preciso 
reconocer como válida aquella moral que responde a la necesidad de 
la evolución económica e histórica. Esta moral es, en nuestros días, 
la moral proletaria, comunista, que será un día, después de la vic- 
toria del socialismo, la única moral humana, una moral general, 

La moral comunista ha surgido en el proletariado; la fuerza 
decisiva en su nacimiento ha sido el Partido bolchevique. Pero, ac- 
tualmente, en la Unión Soviética ya no es sólo la moral del prole- 
tariado, sino de todos los hombres que trabajan. 

La moral comunista ha forjado ya un nuevo tipo del hombre —el 
hombre soviético—. La ética que trata de esta moral es la ética co- 
munista, definida por Gak como “ciencia sobre las obligaciones de 
los trabajadores en su relación con la comunidad socialista, con el 
Estado soviético, con la patria soviética y sobre las obligaciones 
mutuas de los hombres soviéticos” (pág. 73). En los países socialistas, 
que no tienen una sociedad con clases antagónicas, no existen dis- 
tintas morales y hay tan sólo una ética, la comunista. 

Puesto que es moral lo que contribuye a la liberación de los hom- 
bres de la explotación y que esta liberación no es realizable sino 
con el servicio del hombre al colectivo, a la masa, el colectivo tiene 
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el derecho moral de imponer las obligaciones al individuo, según los 
intereses del colectivo. El individuo tiene la obligación moral de 
satisfacer su deuda con la clase, con la nación, y reconocer la pri- 
macía del interés común sobre el interés personal (pág. 74). 

La subordinación de los intereses particulares al colectivo sirve 
a los particulares mismos, dada la armonía que existe en el sistema 
socialista entre ambos términos. 

Las virtudes principales de la moral comunista son, según Gak: 
la entrega a la sociedad, el patriotismo soviético, las justas relaciones 
con el Estado y la fidelidad al mismo, la disciplina, el respeto a to- 
das las naciones (compartible con el patriotismo soviético, mientras 
es contrario a tal respeto el cosmopolitismo reaccionario), el com- 
pañerismo, la crítica y la autocrítica. 

La moral comunista no es una moral general] humana, sino que 
es partidista (partiina), tendenciosa y única aceptable, porque se 
basa en los puntos de vista del Partido bolchevique. El Partido te- 
nía, con su política, un papel fundamental en la realización de la 
moral comunista. “La grandiosa fisonomía moral del pueblo sovié- 
tico —es la fisonomía y la imagen de su partido heroico— del parti- 
do de Lenin y de Stalin” (pág. 88). 

El Partido está educando los hombres en la competencia socialis- 
ta —que es un gran motor de la sociedad socialista— tratando de 
guiarlos por métodos de convicción, pero emplea también, en caso de 
necesidad, la fuerza. “El Partido y el Estado soviético ponen al ser- 
vicio de la educación de la conciencia comunista las fuerzas unidas 
de la instrucción política, de la propagación científica de la visión 
comunista del mundo, de la literatura y de la experiencia soviética, 
de la pedagogía de las escuelas; pero también la constitución del 
Partido, la opinión del Partido y la opinión pública, la Constitución 
soviética, el derecho y los tribunales soviéticos” (pág. 90). 

Kolbanovskii tiene dos artículos en el libro. El primero se titula: 
“De la moral comunista” (págs. 91-152). 

El autor define la moral como “aquella forma de la conciencia 
social que enuncia los principios y las normas de la conducta de los 
hombres, sus relaciones mutuas y sus relaciones con la sociedad en- 
tera” (pág. 91). Constata que la superestructura influye también en 
la base, y afirma que la moral de la clase dominante es siempre uno 
de los instrumentos de explotación que utiliza esta clase. Caracteri- 
za como esencia de la moral de la propiedad privada, que es la base 
de la sociedad capitalista, “la aspiración incontenible de la burguesía 

' a enriquecerse por medio de la explotación bestial de la clase obrera” 
(página 95), y alega pruebas para ello tomadas de los escritos de 
Balzac, del capital de Marx y de la guerra de Corea. 

Totalmente contraria a la moral burguesa es la moral comunista, 

que ha surgido ya en la sociedad burguesa y que se caracteriza por 


LA MORAL COMUNISTA 569 


su fidelidad a los principios (ideinost), por su espíritu de sacrificio, 
veracidad, solidaridad y camaradería, por entrega a la causa de la 
clase obrera; cualidades que ilumina Kolbanovskii con los ejemplos 
de los revolucionarios bolcheviques, con los tipos, creados por la li- 
teratura soviética, y con las citas de Stalin. 

En la Unión Soviética, la lucha revolucionaria y la edificación del 
socialismo han tenido como consecuencia el cambio de la conciencia 
de los hombres, Allí, la moral comunista ha llegado a ser la moral de 
todo el pueblo soviético. Sin embargo, a esto no se ha llegado en un 
proceso espontáneo, sino por la actitud consciente del Partido co- 
munista. 

Los principios fundamentales de la moral comunista son, según 
Kolbanovskii: el patriotismo soviético, el amor a la patria socialista, 
el orgullo nacional, basado en el hecho que la U.R.S.S. ha sido el 
primer país socialista en el mundo; está contenido en este patriotis- 
mo también el reconocimiento del papel de guía y del hermano ma- 
yor que desempeña el pueblo ruso entre los demás pueblos soviéticos, 
como el primero entre iguales; la postura socialista frente a la pro- 
piedad socialista (aquí el autor da ejemplos de los stajanóvistas que 
mostraron tener un grado elevado de esta calidad moral con su eñ- 
caz trabajo en la producción); nuevas relaciones entre los hombres, 
los cuales reciben fuerzas para su actividad de la conciencia de vivir 
en el colectivo, El colectivismo forma la base del humanismo socia- 
lista, que es “verdadero amor al hombre”, “ajeno al sentimentalis- 
mo burgués y al perdón universal, a todos, del cristianismo, porque 
se basa en la solidaridad clasista de camaradas entre los hombres 
que luchan por la liberación de humanidad de la explotación, 1l 
humanismo socialista no se expresa en el amor a los hombres, “en 
general”, sino en el amor al hombre trabajador, al hombre que lucha 
por la victoria del comunismo, y en el odio a los explotadores, a to- 
dos los enemigos del pueblo” (pág. 135). En este humanismo están 
incluídos también la crítica y la autocrítica, 

El socialismo en la U. R. S. S. ha creado también un nucvo tipo 
de familia, 

Subsisten, sin embargo, aún en la nueva sociedad, algunos restos 
de la moral capitalista; así el servilismo hacia lo extranjero, la pos- 
tura no socialista frente al trabajo y la propiedad socialista. La con- 
ciencia de la sociedad. la moral y el derecho, contribuyen a la elimi- 
nación de tales restos. También el derecho, pues también en él se 
expresa la conciencia, y los principios del derecho soviético coinciden 
con los principios de la moral comunista. El derecho soviético crea, 
junto con la moral comunista, nuevas cualidades humanas de la so- 
ciedad comunista. 

El autor termina su artículo enumerando y elogiando las cualida- 
des morales del hombre soviético. 
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El tema del segundo artículo de Kolbanovskii es: “El robusteci- 
miento de la familia en la sociedad socialista” (págs. 151-178). 

Conforme a las ideas del materialismo histórico, el autor afirma 
que no es posible hablar de la familia en general, sino que es preciso 
tratar de la familia feudal, de la burguesa y de la socialista, según 
las sociedades en que se han formado, y según sus bases económicas 
respectivas. 

La función principal de la familia socialista es educar los hijos 
en el patriotismo soviético, para formar de ellos activos y conscien- 
tes constructores del comunismo. 

Mintras existe, dice el autor, en la familia de la sociedad clasista, 
el antagonismo y la desigualdad de los sexos, las relaciones familia- 
res Se hacen humanas, después del cambio de la estructura económica 
que realiza el socialismo; en ellas se realiza la igualdad, el verdadero 
amor, el acatamiento a la sociedad. En el socialismo no existe el 
antagonismo entre las viejas y las jóvenes generaciones, porque allí 
reina una armonía de los intereses de todos. 

La familia burguesa se está disgregando; entre la burguesía se 
propaga el neomalthusianismo, el miedo de tener los hijos, el miedo 
frente a la inseguridad económica, la prostitución. En el socialismo, 
tales fenómenos desaparecen, porque son contrarios a los intereses 
de la sociedad, y ésta los elimina. 

Para la liberación total de la mujer y para la eliminación de la 
inigualdad entre los sexos es indispensable la organización colectiva 
de la economía y la colaboración de la mujer en el trabajo productivo 
de la sociedad. Sólo en estas condiciones la mujer tendrá en la socie- 
dad la misma situación que el hombre, como ya lo había previsto 
Lenin. 

La familia obtiene, pues, en el socialismo, un nuevo sentido y co- 
metido: ser uno de los medios más importantes de la edificación del 
comunismo. Sus derechos intangibles, su autonomía natural y su in- 
timidad desaparecen, para hacer posible su total incorporación en 
el sistema social, cuyos fines son proclamados como fines supremos 
del hombre y de la familia. 

El último artículo, escrito por Chutnikov, trata de la moral bur- 
guesa (págs. 179-199) y es de carácter prevalentemente propagan- 
dístico. 

Chutnikov señala como rasgos fundamentales de la moral bur- 
guesa: la apreciación de todos los valores en sumas de dinero, la 
explotación de los trabajadores, la educación egoísta, el miedo al fu- 
turo, la inseguridad en el presente, la falsedad y la hipocresía. Su 
blanco son sobre todo la moral y la educación norteamericana. Mues- 
tra como contraste a la moral burguesa la moral comunista, que des- 
cribe como una moral progresiva, humana, optimista, y como la 
moral del, porvenir. 


' 
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Es interesante, que los autores soviéticos, que escriben sobre la 
moral, citan más los escritos de Lenin y de Stalin que las obras de 
Marx y de Engels. Esto se explica, porque éstos escribían más sobre 
el origen de la moral y criticaban la “moral burguesa”, mientras que 
Lenin y Stalin tenían que abordar el problema de las normas y de la 
práctica de la moral comunista en una sociedad, en la que el mar- 
xismo era la ideología oficial y donde se debía forjar una moral no 
sólo para los comunistas, sino para la sociedad entera. 

Otra característica del libro más sorprendente es que, hablando 
de la moral comunista, los autores tratan sólo de la moral del hom- 
bre soviético y de los comunistas en la sociedad, llamada por ellos, 
socialista. Es verdad que el libro está destinado para el uso de las 
juventudes soviéticas, pero los artículos tienen el carácter teórico, 
hablan de la moral comunista en general y, sin embargo, apenas 
mencionan la moral comunista en la sociedad “capitalista”. 


Resumimos brevísimamente las líneas fundamentales de la ética 
marxista: ; 

1) Para el marxismo, la moral es un fenómeno esencialmente 
social. La moral es una parte de la conciencia social y tiene su ori- 
gen en la sociedad, y precisamente en las relaciones de producción, 
que forman la base real de la vida social. 

El fin de la moral es un fin social. La moral de los que tienen una 
situación privilegiada en un determinado orden social, defiende y 
justifica tal orden. La moral de los oprimidos por el mismo or- 
den lo condena (Cfr. F. Engels, Anti-Duhring, Stuttgart, 1953, pá- 
ginas 113-114). 

Finalmente, el marxismo considera que el mal mora] tiene su ori- 
gen en la sociedad, en un orden social viciado, que desaparecerá cuan- 
do se llegue a una sociedad rectamente ordenada. He aquí por qué los 
moralistas soviéticos afirman que el mal moral que aparece aún en 
la sociedad soviética no puede ser sino un resto del capitalismo, 
puesto que la sociedad soviética no ofrece, según ellos, ninguna base 
para la inmoralidad. 

2) El marxismo no reconoce constantes invariables en la evo- 
lución histórica, sino que la concibe dialécticamente como un movi- 
miento real de la afirmación, negación y negación de la negación, con 
cambios revolucionarios. Por consiguiente, no acepta las normas mo- 
rales invariables, que no cambiarían con el cambio de las relaciones 
de producción (*). De ahí deducen los marxistas la relatividad histó- 


(+) Ziherl se esfuerza en paliar—siguiendo a Engels—cierta conti- 
nuidad de ideas morales a través de los cambios históricos con la idea de 
la “negación dialéctica”, según la cual las morales sucesivas recogerían 
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rica de la moral, y afirman que distintas morales tienen sus épocas 
respectivas de validez, cuando las relaciones de producción, en las 
que han surgido y que justifican, tienen el carácter progresivo, 

3) La evolución dialéctica de la historia se expresa en la lucha 
de clases, desde que surgió la propiedad privada y la división del 
trabajo. En la sociedad clasista, la conciencia social es una concien- 
cia de clase, distinta en distintas clases sociales, Y la moral, que es 
una parte de la conciencia social, es siempre una moral clasista, que 
varía según las clases. 

Con esto, el relativismo histórico de la moral se convierte en un 
relativismo clasista. Como han surgido en la historia distintas cla- 
ses, que han sido en principio progresivas, y se han convertido más 
tarde en reaccionarias; así, las morales respectivas de estas clases 
han tenido, y más tarde perdido, la validez objetiva. No es, pues, or- 
todoxa, desde el punto de vista marxista, la afirmación de Boldyrev, 
que la moral del proletariado es la moral de la única clase progre- 
siva en la historia de la sociedad (o. c., pág. 24). 

4) La moral objetivamente válida en nuestra época es la moral 
del proletariado, o la moral comunista. Esto significa que la mora- 
lidad de los actos humanos se determina según las normas de esta 
moral a cualquier clase que pertenezcan los hombres, cuyos actos 
vienen juzgados. 

El fin y el supremo criterio de esta moral es la destrucción de 
la sociedad de clases y la edificación del comunismo, un fin y un 
criterio social y político. La moral de los actos humanos no se juzga, 
conforme a la naturaleza de tal criterio, pero las intenciones, por el 
ánimus del sujeto agente, sino por el resultado social y político, por 
la eficacia del acto. Esta idea es una consecuencia lógica de los fun- 
damentos de la ética marxista y se puede deducir de los ejemplos 
de moralidad comunista citados por algunos autores reseñados aquí. 
Pero ha sido también expresamente formulada por otros autores 
marxistas (Lukacs, Cornu). 

5) La moral comunista es una moral maquiavélica que no cono- 
ce acciones intrinsecamente buenas o malas, sino que juzga su valor 
moral por. su utilidad para el fin. 

6) Puesto que el valor moral de las acciones humanas es juz- 
gado por su utilidad para el movimiento histórico del proletariado 
hacia el comunismo, la instancia suprema que decide sobre la mora- 


log elementos pcvitivos de las anteriores, Con esto, lejos de resolver el 
problema, lo complica, puesto que tal “negación dialéctica” o no es ver- 
dadera negación y, por tanto, admite una continuidad que no €s revolu- 
cionaria y tampoco dialéctica, o bien es una auténtica negación, sustitu- 
ción de un fenómeno por otro, contradictorio, y con esto se niega la con- 


tinuidad. Pero aquí se plantea ya el problema de la idea de la “Anfhe- 
burg” en la dialéctica hegeliana. 
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lidad de un acto humano es la Historia, y por ella, la clase proletaria, 
y en nombre de ésta, el partido comunista, que es la “vanguardia 
del pro'etariado”, “el honor, la conciencia y la honradez de nues- 
tra época” (Lenin). 

No es la conciencia moral de la persona la que decide sobre el 
valor moral de los actos humanos conforme a unas normas morales 
inmutables, sino que el partido comunista juzga sobre su eficacia so- 
cial y, por consiguiente, sobre su moralidad, según las exigencias de 
la política, cambiable con las circunstancias. 

7) Las relaciones de la moral comunista con el derecho son 
distintas según el carácter clasista de éste. En una sociedad bur- 
guesa, la moral comunista condena el derecho burgués, pero tolera 
algunas de sus normas, incluso las invoca como progresivas, si sir- 
ven a los fines de la clase que el comunismo afirma representar. 

En un Estado socialista, con la dictadura del proletariado, los 
intereses del Estado coinciden con los de la clase proletaria; su ac- 
ción está encaminada al fin que es supremo v último criterio de la 
moral comunista. La constitución del Estado es en este caso tam- 
bién un código de la moral comunista. “La Constitución Staliniana 
—decía Kalinin— representa no sólo la ley fundamental de nuestro 
Estado, sino también el código moral fundamental de la sociedad 
socialista en su marcha hacia el comunismo” (citado por Buldyrev, 
O. C., págs. 32-33). 

En una moral, cuyo supremo criterio es un resultado social, el 
criterio social y político predomina sobre el interior del hombre. Su 
conciencia viene dirigida por los representantes del poder político. 
La responsabilidad subjetiva por la culpa es sustituída por una res- 
ponsabilidad objetiva por el éxito o fracaso del acto humano. No es 
que el derecho o la política prevalezca sobre la moral, sino que el 
criterio exterior, social y político sirve también como normal moral, 

La conciencia moral individual está reducida a un papel insigni- 
ficante: el de conformarse con la conciencia de clase, expresada en las 
normas del partido comunista, y de plegarse ante ella incondicio- 
nalmente. 

La moral viene determinada y manejada por la política. La 
coacción externa no se para frente al fuero intangible de la concien- 
cia moral del hombre, sino que lo viola en nombre de las “leyes 
objetivas de la evolución social” y de la moral. 

8) La moral comunista es una moral “cerrada”. Proclama unas 
normas para la conducta entre los proletarios —o mejor dicho, en- 
tre los comunistas— y otras, distintas, para las relaciones de éstos 
con los que pertenecen a otras clases. 

9) El humanismo de la moral comunista es un humanismo cla- 
sista, que comprende, además del amor a los miembros de la clase 
obrera y a los militantes comunistas, también el odio a sus adversa- 
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rios. Se limita, pues, a una parte de la humanidad, de manera análo- 
ga, como se limitaba a una raza el “humanismo” zoológico del ra- 
cismo. 

Es verdad que en la mente de los marxistas el humanismo socia- 
lista está destinado a extenderse a todos los hombres cuando desapa- 
rezcan las clases sociales, Pero esto no es más que una promesa para 
el futuro, y aun prescindiendo de la cuestión, si es posible tal socie- 
dad como la anuncian los marxistas, es cierto que el odio no es ca- 
mino para llegar al amor universal a todos los hombres, 

La ética marxista está construída lógicamente sobre los princi- 
pios fundamentales del materialismo dialéctico marxista. A base de 
estos principios llega al relativismo moral. Y a base del colectivismo 
(el hombre es para Marx “el conjunto de relaciones sociales”. VI tesis 
sobre Feuerbach) ha elaborado la terrible “moral comunista”, una 
moral que permite —;¡y exige!— la violación de la conciencia moral 
del hombre, la supresión de su libertad en nombre de lo que el mar- 
xismo considera que es la utilidad social y la eficacia histórica. 
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Sesión científica del 17 de diciembre de 195). 


El día 17 de diciembre de 1954 se celebró la sesión científica co- 
rrespondiente al mes en curso. Presidió el S:cretario, Sr. Mindán, por 
estar a cargo del Sr. Presidente, D. Juan Zaragieta, la exposición de 
la ponencia, que versó sobre “Autoridad social y autoridad política”, 
y de la cual damos el siguiente resumen: 

A. En las Criteriologías corrientes se dice que las convicciones 
humanas, tanto de hechos como de doctrinas, se forman merced a la 
evidencia objetiva, ya sea inmediata, ya mediata, y scbre todo in- 
trínseca (por consideración en sí mismo de un objeto), o extrínseca 
(por apelación al juicio ajeno): en este caso la adhesión que se presta 
a tal juicio es de fe (si bien de una fe justificada), y el criterio en 
que se inspira se llama de autoridad. 

Hay en todo ello bastantes puntos que aclarar, a saber: 1) si 
cabe fe bajo una evidencia, aunque sea «xtrínseca; 2) si el criterio 
de autoridad es la conclusión de un razonamiento, y no el] homenaje 
a una persona en razón de su valor; 3) si la falta de evid:ncia, y 
por tanto la fe, no se dará también en la intrínseca, 

B. Teniendo en cuenta no sólo las exigencias de la Lógica, sino 
también los datos de la Psicología y de la Sociología, a) procede dis- 
tinguir entre los juicios formados con plenitud de evidencia, inme- 
diata o mediata, intrínseca o extrínseca, y los que adolecen de algu- 
na falta de ella, por lo que dan lugar a la fe en una y en otra. b) 
Procede en el criterio de autoridad distinguir entre: 1) la autoridad 
social basada en el juicio de valor que nos merece una persona por 
su superioridad real sobre la nuestra, juicio formado en gran parte 
por factores extralógicos; 2) y la autoridad funcional, especialmente 
política, no siempre coincidente con la anterior, y que a sus factores 
añade el de la fuerza de coacción y de sanción. 

Intervinieron para pedir aclaraciones u oponer alguna objeción 
los socios señores Díez Alegría, Alvarez de Linera, Gómez Nogaies, 
Todolí, Becerra, Pérez Argos y Mindán. 


Sesión del 21 de enero de 1955, 


La sesión correspondiente al mes de enero de 1955 tuvo lugar 
el día 21 del mismo en el salón de Conferencias del Instituto “Luis 
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Vives”, y fué presidida por el Dr. Zaragitta. Actuó como ponen- 
te el Dr. D. Alfonso Candau Parias, que expuso el tema que da- 
mos a continuación en amplio resumen. 


EL REALISMO VOLITIVO. 

Empecemos con un manual. Según el muy conocido de teoría del 
conocimiento obra de Juan Hessen existe una forma de realismo a 
la que parece insuficiente el camino racional seguido por el realismo 
crítico para asegurar la realidad de nuestro conocimiento. S”gún esta 
forma de realismo, a la que Hessen llama “realismo vo'itivo” y de 
la que considera primer r:opresentante, cronológicamente, a Maine 
de Biran, “la realidad... no puede ser probada, sino sólo experimen- 
tada y vivida. Las experiencias de la vo!untad son... las que nos dan 
la certeza de la existencia de objetos exteriores a la conciencia... Si 
fuésemos puros seres intelectuales no tendríamos conciencia alguna 
de la realidad. Debemos ésta exclusivamente a nuestra voluntad. Las 
cosas oponen resistencia a nuestras voliciones y deseos y en estas 
resistencias vivimos la realidad de las cosas. Estas se presentan a 
nuestra conciencia como reales justamente porque se hacen sentir 
como factores adversos en nuestra vida volitiva” (1), El mismo autor 
nos indica como principales representantes de esta posición o, más 
bien, orientación, a Guillermo Di'they, a su discípulo Frischeisen- 
Kóhler y a Max Scheler. Las reflexiones que siguen estudian el “rea- 
lismo volitivo” directamente en la obra de Dithey. 


1. Acuerdo y desacuerdo del realismo volitivo 
con las otras posiciones realistas. 


Un primer acercamiento a las tesis del realismo volitivo puede 
hacerse enfrentándolas con las de las otras dos formas más corrien- 
tes de realismo: el natural o metódico y el crítico. Esto puede darnos 
una primera visión del contenido doctrinal de la posición que es- 
tudiamos. 

a) Según Dilthey, la existencia de un mundo exterior al sujeto 
no se alcanza por procesos cognoscitivos directa e inmediatamente 
ni tampoco puede ser deducida o demostrada partiendo del puro orden 
representativo. En este ú'timo aspecto, la imposibilidad de deducir 
o demostrar la realidad del] mundo exterior, el realismo volitivo coin- 
cide con el natural o metódico, aunque partiendo de premisas dife- 
rentes, y discrepa del realismo crítico. 


(1) J, Hessen: Teoría del conocimiento, Madrid, Revista de Occidente, 1936; 
pp. 99-100. 
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El pensamiento tiene que abrirse camino desde los hechos de la 
conciencia hasta la realidad exterior (2); ahora bien, si esos hechcs 
de conciencia son exclusivamente los cognoscitivos, de carácter re- 
presentativo, no es posible llegar desde ellos a la realidad transubje- 
tiva de sus contenidos porque “a relación de las sensaciones ccn 
cualesquiera causas que las producirían nos es completamente des- 
conocida. Y tampoco conocemos la relación de las formas de unión 
de las sensaciones en represcntaciones y procescs mentales, que se 
prezentan en nuestra conciencia, con algo fuzra de nozotros. Tanto 
la sensación como estas formes relacionantes son hechos int:rnos. 
Parece, pues, que la realidad, que se compcn: de ellas, tiene que ro- 
so verse en puras apariencias” (3). El cbjeto rial es sólo un supues- 
to del que se pusde prescindir y la realidad neda más que una fór- 
mula conceptual para funciones del entendimi:nto. Así lo ha puesto 
de relieve Bck, un seguidor de Kant, sacando lógicamente las con- 
secuencias implícitas en el punto de partida. Manteniéndose en ese 
orden, el puramente representativo, no se puede esquivar la necesi- 
dad de demostrar la existencia del mundo exterior, demostración im- 
posible porque tendría que apoyarse en el supuesto, no demostrable, 
de que la legalidad del pensamiento se aplica a lo que concretamen- 
te se halla del todo fuera de la conciencia. Todo intento de cxplicar 
y legitimar la existencia del mundo «xterior mediante puros proce- 
sos representativos, bien sea de meras representaciones o bien de 
complejos cnlaces de éstas en nuevas formas mentales, está conde- 
nado al fracaso. El carácter de transubjetividad, de ser otro, de ser 
algo diferente de la vivencia en que se presenta, no <s dado directa- 
mente en la representación misma. Por eso se hace necesaria su de- 
mostración si nos at:znemos exclusivamente a esas vivencias repre- 
sentativas; ahora bizn, una demostración en sentido estricto se cons- 
truye sólo con elem:«ntos representativos y, por tanto, no pueda ex- 
traer dz ellos algo que no contienen, esto es, el carácter de existir 
independientemente del sujeto. 

La otra vía posible es la del inmediatismo a lo Jacobi, esto es, 
que se alcanzase esa realidad extram:ntal directa e inmediatamen- 
te, pero esto no es cierto porque el análisis de la conciencia nos 
muestra que “siempre son necesarios procesog mentales mediadores 
para producir la experiencia mental de la realidad” (4). La fundación 
filosófica de la creencia en la realidad del mundo exterior no puede 
hacerse, pues, por modo demostrativo, sino que sólo puede intentarse 
tratando de explicitar el contenido total de la experiencia psíquica 
inicial, de la propia “vida”, más amplio que lo puramente reprezen- 
tativo. 


(2) “Acerca del origen y legitimidad de nuestra creencia en la realidad del 
mundo exterior”, en el volumen Psien'on'a » teoría del conocimiento (trad. 
E. Imaz). México, 1945 (citado en adelante ME), 

(3) ME, p. 157. 

(4) ME, p. 193. 
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Desde Descartes, todos los intentos de probar discursivamente 
la realidad del mundo exterior se hacen recurriendo al concepto de 
causa. Ahora bien, los conceptos de causa y efecto son abstraccio- 
nes extraídas de la experiencia viva de la voluntad, en el hecho de 
la resistencia al propio impulso; si eliminamos el eslabón intermedio 
-—la experiencia viva de la voluntad, no traducible a fórmula con- 
ceptual—““y se mantiene tan sólo la abstracción última no quedan 
más que hipótesis. De aquí se sigue que este punto de partida no es 
suficiente para una filosofía de la realidad” (5). 

En consecuencia, de acuerdo con el realismo natural, se concluye 
que no hay posibilidad de establecer una demostración válida de la 
realidad del mundo exterior, con lo que se niega la validez del rea- 
lismo crítico basado en el principio de causalidad. Ahora bien, los 
supuestos y la marcha del razonamiento son contrarios al realismo 
natural. Veámoslo, 

b) En los comienzos de su meditación sobre el tema, nos dice 
Dilthey: “... si ha de existir para el hombre una verdad de validez 
universal, el pensamiento, según el método señalado por primera vez 
por Descartes, tendrá que abrirse camino desde los hechos de la con- 
ciencia hasta la realidad exterior” “toda cosa exterior se me da 
únicamente como un enlace de hechos o fenómenos de la concien- 
cia” (6). Así, pues, aceptación total del comienzo cartesiano: el pun- 
to de partida está en la conciencia del sujeto, no, como quiere el 
realismo metódico, en la cosa material y sensible directamente al- 
canzada, sino en las vivencias subjetivas. Hay que partir de los he- 
chos de la conciencia, como quiere el realismo crítico. 

Estas contraposiciones nos han proporcionado un primer acerca- 
miento al realismo volitivo. Se nos presenta éste como una continua- 
ción de los esfuerzos de la filosofía francesa y escocesa del siglo XvIHm 
por romper el cerco del inmanentismo valiéndose de los hechos afec- 
tivos y volitivos, que tendrían preeminencia sobre los puramente 
representativos, 

Examinemos más de cerca la perturbadora faz de esta posición 
que, por una parte, admite una verdadera llegada del sujeto a la 
realidad del mundo exterior y, por otra, niega que ésta pueda lo- 
grarse por el conocimiento. 


2. Exposición somera del realismo volitivo, 


Ñ Ya hemos visto que hay que empezar desde el “principio feno- 
ménico”. El hecho de que éste se torne infructuoso y desemboque 
en el insoluble problema de la demostración de la existencia del 


(5) W., Dilthey: “La relación de la inteligencia con la creencia en la reali- 
2 al aan Po ji en el mismo volumen citado en la nota 2, p. 416. 
, Pp. . 
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mundo exterior obedece a que dicho principio, absolutamente válido 
como tal, ha sido deformado por una interpretación intelectualista 
que lo hace desembocar inevitablemente en el fenomenismo, esto es, 
se le interpreta como si el hecho de conciencia constase sólo de ele- 
mentos representativos. Dilthey atribuye esta deformación a la in- 
fluencia de la ciencia matemática de la naturaleza. 

Para él no hay que partir de simples elementos representativos, 
mientras menos mejor, sino colocar en la base al hombre en toda 
su plenitud vital empírica; de este modo explica “la creencia en 
el mundo exterior no por una conexión mental, sino partiendo de 
una conexión de vida que se da en el impulso, en la voluntad y en 
el sentimiento” (7) “ensanchando el horizonte de la experiencia, que, 
en un principio, parecía darnos noticia únicamente de nuestros pro- 
pios estados internos; con nuestra propia unidad de vida se nos da, 
al mismo tiempo, un mundo exterior, se hallan presentes otras uni- 
dades de vida”. El modo de dársenos este mundo exterior no 
es inmediato; nuestra creencia en su realidad se origina en una ex- 
periencia primaria cuyo esquema “está trazado por la relación entre 
la conciencia del movimiento volitivo y la conciencia de la resisten- 
cia con la que éste tropieza” (8). El dato fundamental que nos en- 
trega dicha experiencia es la distinción entre la vida propia y lo 
otro, lo independiente de ella. Estas experiencias vivas de la volun- 
tad constituyen la base efectiva de los procesos mentales con que 
determino el mundo exterior; si no existiesen, la creencia en el mun- 
do exterior seguiría siendo para el razonamiento humano una hipó- 
tesis. “El que... no concibamos los agregados sensitivos como aluci- 
naciones o sueños, sino que los refiramos a objetos exteriores se 
debe a su carácter resistente, que la voluntad experimenta” (9). 
La fundamentación filosófica de esta creencia no puede hacerse con- 
trastándola con un más allá del pensamiento, por principio inal- 
canzable por el pensamiento mismo, sino mediante el análisis de lo 
que se da en la experiencia viva “la cual cancela el fenomenismo al 
subordinar la conciencia de la realidad del mundo exterior a los 
hechos de la voluntad, de los impulsos y de los sentimientos que com- 
ponen la vida misma... los ásperos hechos volitivos de impulsión 
e impedimento prohiben... (el)... 'sesgo subjetivo, fenoménico”. 


, 


1. Estimación crítica, 


a) En la valoración del realismo volitivo debe entrar también 
la luz que arroje sobre otras posiciones adoptadas ante el mismo 
“problema. En este aspecto es curioso observar la coincidencia de 


(7) ME, p. 160 
(8) ME, p. 163. 
(9) ME, p. 180. 
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Dilthey con Gilson, un r:alista metódico, en un punto importante: 
la consecuencia id:alista del planteamiento cartesiano del proble- 
ma. Es de sobra conocida la posición del pensador francés para 
exponerla ahora aquí. Como él, Dilthey muestra que dicho plantea- 
miento lleva a una solución directamente idealista o a un intento 
de evitarla mediante una demostración basada en el principio de 
causalidad. 

Esta coincidencia con Gilson no es el único punto en que pueden 
ponerze en contacto los dos filósofos. El francés nos dice en su libro 
El realismo mctódico que “las dificultades más graves con que tro- 
piczan los idealismos proceden de que, después de hab:r declarado 
que todo lo van a definir en términos de pensamiento, no cesan de 
volverse a las cosas para buscar en ellas esa sustancia, ese choque, 
esa ocasión al menos, sin los cualcs el pensamiento moriría de ina- 
nición y ni siquiera llegaría a nacer” (10). Obedece ello a que, cor- 
tado esa especie de cordón umbilical entre las ccsas y el suj:to cog- 
noscente que es Ja sensibilidad cxterna, que alcanza de forma di- 
recta <l ser singular existente, el pensamiento se asfixia a sí mismo 
y trata de lograr una salida, de abrir una ventana a la realidad 
por la que poder resvirar. Si nos fijamos bien, el recurso de Dilthey 
a las experiencias de la voluntad ¿no es prccisamente un intento 
de encontrar, fuera del conocimiento ese punto de contacto, ese cho- 
que del que ha de brotar la realidad, única fuente de la que puede 
beber el espíritu cognoscente ? , 

bd) Nos ll:va esto al punto más importante de nuestras refle- 
xiones. A nu:zstro juicio, al otorgar Dilthey a la voluntad el papel 
que le atribuye no hace más que intentar sustituir con ella la ex- 
ptriencia sensible; hablando más concrctamente, la experiencia tác- 
til. Parece confirmar esta opinión el hecho sumamente revelador de 
que el análisis que hace para esclarecer el origen de nuestra creen- 
cia en el mundo exterior pretende ser, y es en parte, un análisis de 
fenómenos volitivos, p:ro lo es también y de forma importantísima 
de la experiencia propia del sentido del tacto. Hasta qué punto es 
esto cierto lo demuestran las siguientes palabras: “El núcleo de 
mi percepción de los movimientos volitivos lo constituye la con- 
ciencia de mí impulsión dinámica; .en ella confluyen sensaciones de 
procedencia muy diversa y le proporcionan su correspondicnte de- 
terminación. Esta conciencia del movimiento volitivo se pone ahora 
en relación con la experiencia de resistencia; así surge una dife- 
renciación, si bien imperfecta, entre la vida propia y lo otro, lo in- 
dependiente de ella” “.. esta conciencia del impedimiento cuenta, 
como antecedente suyo, en todas las circunstancias, una sensación 
de presión o, más bien, un agregado de las mismas”. “En la impul- 
sión y cn la resistencia, los dos aspectos que cooperan a todo pro- 


(10) E. Gilson: El realismo metódico. Madrid, Rialp., 1950; p. 109, 
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ceso táctil, se hace la primera experiencia de la diferencia entre 
un yo y un otro. Tenemos aquí el primer germen de yo y mundo 
así como de su distinción. Pero esto en la experiencia viva de la 
voluntad, estado en que desemboca la voluntad por mediación de 
la representación” (11). 

Creemos que estas citas, en las que se han subrayado las pala- 
bras más importantes para nuestro propósito, mu-stran suficiente- 
mente cómo Dilthey, al pretender describir las experiencias volitivas 
básicas para la construcción de la rialidad del mundo exterior no 
sólo no puede prescindir de las sensaciones táctiles, íntimamnete 
ligadas a ellas, como él mismo reconoce, sino que además parece 
confundir parcialmente ambos territorios tratando de otorgar una 
primacía en la cuestión al aspecto tendencial o avetitivo sobre el 
representativo que propiamente no le corresponde. Ambas cosas, la 
confusión de dominios y la primacía de lo tencdencial, tienen su ex- 
plicación. 

En cuanto a la primera es consecuencia del confusionismo intro- 
ducido en la filosofía moderna por Descartes al dar de lado a las 
distinciones cuidadosamente elaboradas antes de él entre los distin- 
tos hechos de que tenemos conciencia: no es lo mismo una sensación 
- que una idea; no es lo mismo un acto del aretito que otro de la vo- 
luntad, ni lo son tampoco sus propios objetos. Al incluir todo ello 
en un solo género. llámese vivencia, hecho de conci:ncia, idea, chjeto 
de la experencia interna, etc., se deja la vía libre a confusiones como 
la quo pretendemos deshacer. 

Respacto a la primacía de lo tendencial no puede extrañar a na- 
die si tiene en cuenta que a la base del “realismo volitivo” de Dilthey 
hay una concepción de la vida humana en que el sustrato sustan- 
cial de la misma es sustituido por una supuesta unidad «structural 
esencialmente dinámica y voluntarista: “la unidad de vida animal y 
humana es, en cada etapa, vista desde dentro, un haz de impulsos, de 
sentimientos de agrado y desagrado y de voliciones..., el podir vo- 
litivo del hombre, que extiende, por decirlo así, sus tentáculos en 
torno para obtener satisfacción (12). No es extraño que con esta con- 
cepción básica se menosprecie lo cognoscitivo, que pasa a d:sem- 
peñar un papel subordinado, de sirviente de ese “haz de impulsos”, 
en función del cual se le concibe. 

Si esta concepción de la vida humana no enturbiara el cuidado- 
so análisis psicológico hecho por Dilthey sería fácil ver a través de 
él lo esntrario de lo que pretende demostrar. Lo primero y origina- 
rio no es la exp:riencia de la voluntad, o del apetito, diríamos me- 
jor, ya que nos movemos en los estratos más elementales de la acti- 
vidad psíquica, sino el conocimiento sensible, en el ária correspon- 


(11) ME, pp. 166-170. 
(12) ME, p. 161. 
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diente al sentido del tacto, el más pobre de nuestros sentidos en el or- 
den de la representación, pero el más básico en orden a asegurar la 
certeza de la existencia real de las cosas, 

Es curioso contrastar el análisis de Dilthey con las siguientes 
palabras de un pensador aristotélico: “Al decir tacto me refiero a 
algo muy concreto, tal como la experiencia de la resistencia que ofre- 
ee la silla al sentarse en ella, la de la camisa demasiado ceñida al 
cuello, la de la propia temperatura en este momento, la de la posi- 
ción del cuerpo, etc.”. Se ve que la experiencia que trata de describir- 
se no está muy lejos de las analizadas por Dilthey. Sigue nuestro au- 
tor así: “... si hay un sentido por el cual nos experimentamos dentro 
de nosotros mismos y como distintos de las otras cosas que nos ro- 
rean, este es seguramente el sentido del tacto”. Se ve, pues, que otor- 
ga al tacto el mismo papel que Dilthey a las experiencias “volitivas”; 
la comparación entre ambos autores es aún más esclarecedora si se 
considera que los dos repudian el cartesianismo y fundamentan el 
conocimiento de lo existente real independiente del sujeto en lo que 
a mí me parece la misma experiencia, diferentemente interpretada 
en cada saso: “No decimos con Descartes 'cogito, ergo sum”, ”je 
pense, done je suis'; por el contrario, en lugar de apoyarnos inme- 
diatamente en la operación más propia de la más alta de nuestras 
facultades, nos apoyamos ante todo y con gran seguridad en la ex- 
periencia del tacto, en la cual tenemos al mismo tiempo una expe- 
riencia de la existencia. Para asegurarse, esta experiencia necesita 
del pensamiento, pero es un pensamiento que depende del tacto y 
que no se manifiesta todavía como pensamiento. Los primeros prin- 
cipios del pensamiento y de la acción son para nosotros las cualidades 
tangibles. Si tuviésemos que aventurar un contrapunto aristotélico 
al *'cogito, ergo sum' de Descartes, diríamos sin vacilar: 'sedeo, ergo 
sum', estoy sentado, luego existo” (13). 

Esta confrontación de textos permite hacerse cargo de que lo 
que otorga sus fuerzas a la postura del realismo volitivo es el que se 
construye en torno a una verdad, el papel fundamental de las expe- 
riencias táctiles en la construcción de la realidad, verdad que elabora 
y analiza de una forma deficiente en virtud de supuestos previos, 
fenomenismo inicial y primacía de lo tendencial y volitivo, que no 
hay por qué aceptar. 

c) Resumiendo, nuestra posición frente al realismo volitivo se 
concreta en estos tres puntos: 

1) En el análisis psicológico que realiza se contienen elemen- 
tos valiosos, aceptables siempre que no se les deforme y que se vea 
bien claro que gran parte de los datos allegados corresponden a la 
experiencia táctil; la pobreza representativa del tacto explica pero 
no justifica que se le confunda con otros procesos a los que se llama 


(13) Charles De Koninck: The Tiranny of NoE traducción española hecha. 
por mí, en “Sapientia”, Buenos Aires, núm, 11. 


SOCIEDAD ESPAÑOLA DE FILOSOFÍA 583 


volitivos, empleando la palabra de forma indudablemente abusiva. 
En cualquier caso se trata de un análisis psicológico y no de una ex- 
plicación o fundamentación metafísica; téngase en cuenta que casi 
todo el estudio dedicado por Dilthey a! tema está consagrado al ori- 
gen de nuestra creencia en la realidad del mundo exterior y sólo 
unas pocas páginas a su legitimidad. Trasladando gran parte de lo 
que dice acerca de lo volitivo al sentido del tacto y no otorgando al 
análisis valor metafísico sino sólo el de esclarecimiento psicológico, 
la posición es sumamente fuerte y difícil de atacar. 

2) La posición es, a nuestro juicio, verdadera en lo que niega, 
esto es, la posibilidad de demostrar la existencia del mundo exte- 
rior empleando conceptos, juicios y raciocinios. Si lo representativo 
se limita a lo intelectual no hay inconveniente para estar de acuer- 
do con el realismo volitivo. Nos encontramos en ese caso frente a 
un mundo de “posibles”, de “esencias objetivas”, de algo que está 
frente a nosotros (Gegen-stand, objeto, dice Scheler, otro realista 
volitivo), pero que no sabemos si existe o no. Según los realistas vo- 
litivos para saberlo hace falta una experiencia de la voluntad gracias 
a la cual esos objetos se nos presentan como algo que nos hace re- 
sistencia, que se nos opone (Wider-stand, para seguir hablando con 
Scheler (14). Estamos de acuerdo en que la inteligencia no alcanza 
directa e inmediatamente la existencia singular de las cosas, pero 
wo lo estamos en que la alcance directamente la voluntad; hace falta 
una experiencia, pero no volitiva, sino sensible. 

3) La posición del realista volitivo es, pues, falsa en lo que afir- 
sé como tesis característica: la primacía de la voluntad en la cons- 
trucción del mundo exterior y, por tanto, la dependencia del cono- 
cimiento respecto de ella, lo que no quiere decir que la voluntad 
quede por completo fuera, ni mucho menos, en el proceso de cons- 
trucción del “mundo exterior”. Nos parece falso porque del análisis 
que presenta no se deduce tal primacía absoluta de la voluntad en el 
problema estudiado, sino más bien la de los sentidos y porque, en ca- 
so de ser cierta esa primacía, no podría fundamentar satisfactoria- 
mente el valor objetivo del conocimiento. En efecto, la voluntad no 
nos diría nada de lo que son las cosas, sino sólo que son. Determina- 
das representaciones estarían enlazadas con experiencias volitivas; 
en virtud de ese enlace yo sabría que corresponden a algo existente 
fuera de mí, pero no podría saber nunca si corresponden como tales 
representaciones a esy algo existente. En cuanto tales, esto es, como 
conocimiento, sólo tendrían un valor fenoménico. Para Dilthey, en 
efecto, el conocimiento de las “realidades naturales” sólo tiene un 
valor fenoménico: “nuestra imagen de la naturaleza se ofrece como 
mera sombra arrojada por una realidad que se nos oculta” (15). 


(14) Wolfgang Stegmiller: Haupistirómungen der Gegenwartsphilosophie. 


Viena-Stuttgart, 1952, p. 137. E Se 
(15) Introducción a las Ciencias del espiritu, Trad, E. Imaz, México, 


1IMA: p. 6. 
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ASAMBLEA GENERAL 


Previamente convocada por la Junta de Gobierno, la S. E. F. ce- 
lebró una asamblea general reglamentaria, correspondiente al año 
1955 el 28 de febrero en su domicilio social, Asistieron numerosos 
socios y enviaron su adhesión otrcs muchos residentes fuera de Ma- 
drid. Fué pr:sidida por el Presidente titular De Zaragúeta, acom- 
pañado del Secretario y Tesorero. 

Abierta la sesión, el Sr. Secretario procedió a la lectura d:l acta 
de la Asamblea antericr, que fué unánimemente aprobada. A con- 
tinuación, el Sr. Presidente informó a la Asamblea scbre las acti- 
vidades realizadas por la S. E. F. durante el año y sobre la ejecu- 
ción de los acuerdos tomados en la anterior Asamblea. Saguida- 
menta fué arrobado el estado de cuentas presentado por el Sr, Te- 
sorero, y se pasó a la elección de los dos Vicepresidentes, que debían 
suceder a los señores Palacios y Font Puig, que cesaron reglamen- 
tariamente. Se recogieron primero los votos de los asistentes y se 
abrieron a continuación los sobres en que venían los votos de los 
socios que no habían p:dido asistir personalmente. Hecho el re- 
cuento, resultaron elegidos para prim:r Vicepresidente D. Salvador 
Minguijón; para segundo D. Joaquín Carreras Artau. Se leyó des- 
pués una propuesta de la Junta de Gobierno pidizndo a la Asam- 
blea el nombramiento de Socios de Honor de nuestra Sociedad a 
favor de Mr. Jacques Chevalier, por Francia; del Dr. Alb:rto Mi- 
chotte, de la Universidad de Lovaina, for Bélgica, y del Prof, Miguel 
Federico Sciacca, de la Universidad de Génova, por Italia; fundan- 
do la petición en la convivencia cordial y eficaz intervención de di- 
chos señores en actos organizados por la S, E, F., aparte de su in- 
discutible prestigio filosófico. La propuesta fué aprobada pcr una- 
nimidad. 

Por último, el Prof. Mindán inició un coloquio sobre la situación 
actual de la Filosofía en España. Es indudable, dijo, que existe ac- 
tualm:nte un mayor interés por la filosofía y que se cultiva en pro- 
pyrción muy superior a las primeras décadas del siglo. En los últi- 
mo3 quince años ha sido mucho mayor el número de alumnos ma- 
triculados en las secciones universitarias de Filosofía, han sido in- 
comparablem:nte más numerosas las tesis doctorales de filosofía 
y, por lo general, muy superiores en calidad a.las que antes se pre- 
sentaban. Se han fundado organismos extrauniversitarios con finali- 
dad exclusiva o preponderante filosófica, como son el Instituto “Luis 
Vives”, perteneciente al Consejo de Investigaciones Científicas, la 
Socizdad Española de Filosofía, la Sociedad Española de Psicología, 
el Instituto de Humanidad:s, el Instituto filesófico de Balmesiana, etc. 
Han sido concurridísimos algunos cursos privados de filosofía en al- 
gunas ciudades españolas, principalmente los de Ortega y Zubiri en 
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Madrid. Antes de 1940 no existía en España ninguna revista dedi- 
cada «xclusivamente a la filosofía. Hoy día se publican varias estric- 
tamente filosóficas como Révista de Filasofía, Pensamiento, Crisis, 
Estudios Filosóficos, Theoría y otras que cultivan aspectos de filoso- 
fía aplicada, como Revista de Psicologia, Revista de Sociología, Ana- 
les de Filoscfía del Derecho, Revista de Pedagogía, Revista de Edu- 
cación, etc., aparte de las seccion:s que dedican a asuntos filosóficos 
la mayor parte de las revistas de cultura en general. Paral:lamente 
son también mucho más numerosos, en relación con los decenios an- 
teriores, los libros de contenido filosófico que se publican ahora, 
hasta el punto que casi todas las editoriales de importancia tienen 
su sección filosófica, pruzba de que es mucho mayor el número de 
lectores de esta materia, Indice también del interés y preocupación 
por la filosofía es el Congreso Int:rnacional de Filosofía, celebrado 
en Barcelona para conmemorar los centenarios respectivos de Suá- 
rez y Balmes y las tres Semanas de Filosofía que han t:enido lugar 
en los últimos años en Madrid. También es de notar la intensifica- 
ción de las relaciones filosóficas con otrcs países. Son incontables 
los profesor:s extranjeros que han venido a dar cursos o conferencias 
en los últimos quince años, y muy nutridas las comisiones y repre- 
sentaciones españolas en los Congresos, Asambleas o Reuniones na- 
cionales o internacionales c:lebradas en el extranjero. Siendo, pues, 
considerab!e la producción filosófica en la España actual, cree el se- 
ñor Mindán que no sigue el mismo ritmo, ni en España ni el extran- 
jero, la intensidad cualitativa y el valor intrínseco de una gran parte 
de los trabajos filosóficos. A este resrecto señala «l conferenciante 
una serie de causas que contribuyen a esta desproporción entre la 
cantidad y la calidad de las producciones y manif:staciones filosó- 
ficas. 

El Sr. González Alvarez interviene para lamentar que desaparezca 
un foco de formación filosófica como es la Sección de Filosofía de la 
Universidad de Murcia, cuya supresión parece inminente, y pide a la 
S. E, F. interponga su influencia para evitarlo. La Asamblea acuer- 
da que el Sr. Presid:nte, en nombre de la Sociedad, se dirija al señor 
Ministro de Educación Nacional rogándole que en el caso que nece- 
sidades de gobierno o de administración aconsejen suprim'r dicha 
Sección de Filosofía, que no desaparezca, sino que sea trasladada a 
otra Universidad. 

Sin más asuntos que tratar se levantó la sesión. 


Sesión científica extraordinaria del 27 de marzo de 1955 


El 27 de marzo de 1955 la Sociedad Españ<la de Filosofía cele- 
bró, en colaboración con la Sociedad Española de Psicología, una 
sesión científica extraordinaria, en la quer don Mariano Yela, Secre- 
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tario de la Sociedad de Psicología, pronunció una conferencia sobre 
el tema Cuerpo y conciencia: El problema antropológico en la psi- 
cología contemporánea, 

El acto se celebró en el salón de actos del Instituto “Luis Vives” 
bajo la presidencia del Excmo, y Mgco, Rector de la Universidad 
de Madrid, don Pedro Laín Entralgo; del Presidente de la Sociedad 
de Psicología, don José Grermain, y del Presidente de la Sociedad de 
Filosofía, don Juan Zaragieta. 

A continuación damos un resumen de la mencionada conferencia. 

Nuestro propósito es examinar tres cuestiones: Qué es la psicolo- 
gía actual. Por qué es así. Qué sentido tiene que sea así. : 

Al pretender encontrar las respuestas pertinentes descubrimos, 
en primer lugar, que la psicología actual no es ciencia de “estados 
de conciencia”, como sucedía a finales del siglo pasado, ni de “reac- 
ciones musculares”, como pretendía, en la tercera década del nues- 
tro, el “behavicrism”. Hoy la psicología es, en cierto modo, las dos 
cosas a la vez, El examen de las principales publicaciones psicoló- 
gicas de los últimos veinte años muestra que la psicología actual es, 
o pretende ser, ceincia de la conducta. Pero —y esto es lo importan- 
te— la conducta examinada por los psicólogos actuales no excluye 
temáticamente la conciecia, sino que, de modo más o menos explí- 
cito, la incluye en su misma trama. La conducta que estudia la psi- 
cología actual es una conducta significativa; no mero hecho de con- 
ciencia, ni mero movimiento, sino respuesta a una situación. 

¿Por qué es así la psicología actual? Claro está que por muchas 
razones. Pero quizá la principal consista en que toda o casi toda la 
psicología es hoy un intento, implícito o explícito, de superación del 
dilema cartesiano. Escinde éste los actos del hombre en un compo- 
nente físico y otro psíquico y atribuye estos componentes a dos 
realidades sustanciales distintas y, en el fondo, incomunicables: el 
cuerpo y la conciencia. La formulación cartesiana del problema del 
horabre —<que fué estudiada con cierto pormenor en la conferencia— 
plantea en seguida las siguientes cuestiones. ¿Es el hombre sólo 
conciencia? ¿Es sólo cuerpo? ¿Es las dos cosas? En relación con 
estas preguntas cabe asimismo formular estas otras: ¿Es la psico- 
logía exclusivamente ciencia de los fenómenos de conciencia”? ¿Lo es 
tan sólo de los fenómenos corporales? ¿Lo es de ambos a la vez? 

En la conferencia se mostró que la tercera solución —la adop- 
tada por Descartes— es, desde luego, inaceptable. Una vez admiti- 
dos los fenómenos de conciencia y los corporales, aquéllos como pu- 
ras cogitaciones inextensas, y éstos como puros movimientos inertes 
en el espacio, es preciso excluir toda conexión entre ellos. Se hace 
así completamente ininteligible, a este nivel, cualquier acto humano 
en el que se reconozca, como Descartes reconocía, una serie causal 
de fenómenos físicos y psíquicos. Por ello la psicología postcartesia- 
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ma, con algunas excepciones, se ha limitado a seguir tan solo una 
u otra de las.dos vías abiertas por Descartes. La vía de la concien- 
cia, como res cogitans, y la vía del cuerpo, como res extensa. 

Examinamos en la conferencia la evolución de estas dos vías, 
deteniéndonos unos instantes a comentar los fracasados intentos de 
conciliación propuestos por los diversos paralelismos. 

Trazamos primero, en sus líneas esenciales, la vía de la con- 
ciencia desde Descartes a Husserl y Sartre, examinando las conse- 
cuencias que para la comprensión del hombre se siguen de las doc- 
trinas de la “conciencia empírica”, -la “conciencia trascendental” y 
el “puro para sí”. ; 

La conciencia empírica, considerada como ego cogitans, reduce 
necesariamente toda realidad accesible a dato de conciencia y todo 
dato de conciencia a contenido y correlato de conciencia. Esta vía 
lleva inesquivablemente al empirismo conciencista de Berkeley. Ad- 
mitida la conciencia empírica y su incomunicabilidad con la reali- 
dad extensa, todo se reduce a la conciencia, sus estados y su des- 
arrollo. Pero ahí está la dificultad. ¿Cómo se explica, en esta doc- 
trina, el desarrollo de la conciencia? ¿Cómo puede crecer la con- 
ciencia, adquirir nuevas cogitationes, esclarecerse, reconocerse, in- 
eluso oscura e implícita en muchos aspectos? Una conciencia que no 
es conciencia plena, clara, explícita y total de sí misma y de todos 
sus posibles contenidos desde el principio, no es realmente pura 
conciencia, pura res cogitans. Es preciso para explicarla, y mante- 
nerse al mismo tiempo en la vía conciencista, recurrir al yo trascen- 
dental o a la conciencia trascendental. Es lo que ocurre en el idea- 
lismo alemán y en la fenomenología de Husserl, al menos en el 
período de las Meditaciones Cartesianas. La conciencia empírica será, 
así, un momento de la conciencia trascendental. 

Después de examinar el sentido de la conciencia trascendental 
de Husserl, estudiamos en la conferencia la evolución que a este res- 
pecto experimenta la fenomenología en las últimas obras de su 
autor. Tratamos de mostrar cómo, anu dentro de la fenomenología, 
es imposible derivar la conciencia empírica de la conciencia tras- 
cendental. Si la conciencia empírica no es pura conciencia, no es 
porque sea un momento dialéctico o lógico de la conciencia trascen- 
dental. Es por otras razones. En efecto, la conciencia empírica se 
revela fenomenológicamente como conciencia en el mundo. El yo 
empírico es un yo en el mundo. Mundo, por lo pronto, es aquello 
de ronde surge por reducción fenomenológica todo sentido. El mun- 
do en cuanto mundo no puede reducirse totalmente. Por consiguien- 
te, no puede ser constituído ni derivado totalmente, por vía feno- 
menológica, de la conciencia trascendental. Lo mismo acontece con 
el yo empírico como yo en el mundo. En consecuencia, el hombre no 
es reductible a pura conciencia, Fis conciencia, pero no conciencia 
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pura, sino conciencia en el mundo, conciencia irrcductible a puro 
sentido: conciencia encarnada. Sus actos no sen puras relacicnes 
de sentido, ni puros movimientos inertes, sino movimientos signi- 
ficativos. El punto de partida de toda psicología que se interes: por 
la conciencia será la conducta considerada como respuesta signifi- 
cativa, como intención encarnada. 

A una conclusión similar se llega por la otra vía cartesiana: la 
del cuerpo. Consideramos en la confer:ncia el camino recorrido por 
la psicologia de tendencia positivista, desde la doctrina del animal 
máquina a las concepcicnes del hombre máquina y de la conducta- 
cosa. Los actos del hombre son considerados como meros movimien- 
tos sin s:ntido, como efectos determinados p:r la causalidad eficien- 
te de procesos extensos y mecánicos. Después de examinar la posi- 
ción de Watson a este respecto, intentamos mostrar la evolución de 
estas doctrinas hasta nuestros días, fijándcnos especialm:nte en el 
“conductismo cognoscitivo” de Tolman. De esta evolución procura- 
mos destacar ds notas que caracterizan hoy a una gran parte de 
la psicología experimental. La primera es la afirmación de la psi- 
cología como ciencia natural, cuyos datos inicialcs deben ser ob- 
servables y cuyas hipótesis deben ser formuladas de modo que sean 
susceptibles de comprebación experimental. El objeto de la psicolo- 
gía será, pues, la ecnducta observable. La segunda nota consiste en 
el reconocimiento de que la conducta observable y experimentable 
no puede expresarse en función de puros «stímulos físicos ni de pu- 
ros movimientos inertes. La conducta no es mera reacción muscular 
a estímulos determinados. Es respuesta a una situación: respuesta 
significativa, realizada corporalm:nte, a una situación estimulante. 
Al final de esta evclución nos encontramos tambén con la conducta 
como objeto de la psicología y, de nuevo, esta conducta no ez re- 
ductible a puro movimiento sin sentido ni a pura significación. Es, 
por el contrario, movimiento significativo, significación encarnada. 

En la última parte de nuestra conferencia examinamos las con- 
secuencias ontológicas de la situación actual de la psicología. ¿Qué 
sentido tiene esta psicología que, por las dos vías mencionadas, ad- 
viene a una ccncepción de la conducta como acción psicofísica o in- 
tención encarnada? A nuestro modo de v¿r, para encontrar este sen- 
tido es preciso percatarse ante todo que la psicología actual está 
agotando las últimas consecuencias del pensamiento antropológico 
cartesiano y p:niendo así de relieve, como el resto del pensamiento 
actual, la insuficiencia metafísica de los supuestos antropológicos de 
gran parte de la filosofía y psicología poscartesiana. 

La principal enseñanza que se desprende de la psicología actual 
€s que el problema planteado por Descartes es insoluble por ser un 
falso ¡problema. Plantear el problema antrcpológico en función de 
una conciencia y un cuerpo es iniciarlo incorrectamente. No hay 
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tal problema. La unidad del acto humano no plantea problemas de 
causalidad eficiente. Es preciso reconocer fielmente el carácter sig- 
nificativo y corpcral de toda conducta humana, y scbre este reco- 
nocimiento explicitar los principios ontológicos implícitos en esta 
unidad. Parxce difícil esta fundamentación ontológica sin recurrir al 
concepto de causalidad formal. 

Ls socics señicrez Gonzál:z Alvarez, Pinillos y Secadas intervi- 
nieron para pedir algunas aclaraciones, iniciándoge con este motivo 
una cordial e interesante discusión. 


HI SEMANA ESPAÑOLA DE FILOSOFIA 


En el mes de abril no se celebró sesión científica especial por 
crecr la Junta de G:hierno que estaba más que suficientemente su- 
plida por las s:siones dea la Tercera Semana Española de Filosofía, 
que fué organizada conjuntamente por nuestra Sociedad y el Institu- 
to “Luis Vives”. La S. E, F. contribuyó también económicamente 
a los gastos de la Semana y un gran número de nuestros socios 
estuvieron «ncargad<s de pcnencias y conferencias o colaboraron 
con la presentación de comunicaciones, como puede verse d:tallada- 
mente en la crónica de los actos de la Semana publicado en otro lu- 
gar de este número de REVISTA DE FILOSOFÍA, 


Sesión de 217 de mayo de 1955. 


La sesión científica de la S, E. F. correspondiente a mayo tuvo 
lugar el día 27 en la sala de conferencias del Instituto “Luis Vives”. 
Presidió D. Juan Zaragúeta, y la ponencia estuvo a cargo del doctor 
D. José Luis L. Aranguren, que trató de El objeto materia] de la 
Etica. $ 

He aquí el resumen de la misma: 

Tarea previa a la que no podemos más que añadir: descripción 
del ranorama actual de los estudios de Etica: 

1) Crisis de la ética de los valores (que continúa teniendo, sin 
embargo, repres:ntantes muy distinguidcs). Los libros de Scheler 
y Hartmann siguen interesando por lo que tienen de crítica y de re- 
greso a una ética de las virtudes, resp:ctivamente. 

2) Confusión de la ética en la metafísica, tanto en Heid:gger 
como en el existencialismo, 

3) Intentos más interesantes que convincent:s para fundar so- 
bre los sistemas filcsóficos más en boga en los países anglosajon:s, 
el de Wittgestein, por ejemplo, una ética científica en el sentido lo- 
gístico y matematizante de la expresión. Intentos que a lo que más 
s2 parecen es a los de la última época de Platón. 
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Situación de los estudios de Etica en España: 

1) Huída hacia las cuestiones derivadas (ética social, profe- 
sional). ] 

2) Huída “hacia arriba” (supuestas nuevas fundamentaciones 
ontológicas). 

3) Diálogo con el existencialismo, imiproductivo por su super- 
ficialidad. 

Necesidad de “repetir” las preguntas éticas fundamentales de re- 
montarnos a los conceptos éticos constituyentes por medio de un re- 
planteamiento de la problemática esencial de la Etica. Etapas de este 
replanteamiento: 

1) Definición o deslinde de la Etica. En tres pasos: esclareci- 
miento de la subalternación a la psicología, de la subordinación a la 
metafísica y, frente a pretendidas subordinaciones o subalternacio- 
nes a la teología revelada—moral como “formalmente teológica”-— 
la iluminación de la necesaria abertura de la ética a la religión. 

2) Determinación del objeto material de la Etica. 

3) Determinación y estudio de su objeto formal. 


Objeto material de la Etica, Parece que nos viene dado en la etapa 
anterior (sentido de la subalternación a la psicología). Pero a esto 
hay que decir que la acotación del objeto dentro del ámbito de la 
psicología (y quizá también fuera—antropología filosófica—y aun en 
zonas especiales—caracterología, psicoanálisis—de ella) ha de ha- 
cerse desde la tematización ética (“anticipación”). 

Suele decirse que el objeto material de la Etica son los “actus 
humani”. Pero la consideración moral prefilosófica nos revela la 
insuficiencia de esta acotación; en efecto, hablamos de las buenas o 
malas acciones de una persona, pero también de las buenas o malas 
costumbres y del ser bueno. Y asímismo decimos de alguien que lleva 
una vida virtuosa o viciosa y a veces el juicio popular hace com- 
patibles la mala vida y el ser bueno. 


¿Qué quiere decir filosóficamente esto? Que el objeto material de 
la Etica lo constituyen, en una estructura “en círculo”, el éthos, los 
hábitos y los actos. En efecto, y como ha revelado el análisis filoló- 
gico-filosófico llevado a cabo en otro lugar, el objeto último es el 
éthos; pero el éthos se adquiere por hábito; y a su vez los hábitos 
por los actos (cuyo principio intrínseco son, sin embargo, los hábitos) 
—Es muy importante subrayar esta estructura circular—. Ahora 
bien, es preciso confesar que la tradición filosófica explícita perdió 
pronto de vista el éthos como objeto material (lo que se comprende 
bien, pues la raíz unitaria de los hábitos es mucho menos visible que 
éstos y porque el éthos no es un concepto práctico y la ética esco- 
lástica ha sido una ciencia práctica, constituida como reducción de 
la teología moral). Lo cual se tradujo en una tendencia a la atomiza- 
ción o descomposición psicológico-moral, ciaramente perceptible 
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en los tratados de ética. (Pese a Aristóteles, que apela a la vida 
entera, pues “una golondrina no hace verano ni tampoco un día” y al 
óroroc rob 'exacrtós sotí o qualis est unusquisque de Santo Tomás.) 
Repárese en que el error de una ética centrada en los actos es lo 
que ha podido llevar a la admisión de actos moralmente indiferen- 
tes—aislamiento de cada acto, en vez de insertarlo en la unidad de 
sentido de la vida. - 

Reacción de Jacques Leclercq: la vida como el objeto material 
de la Etica, “Une fausse conception... de la morale, conception qui 
ne considére que les actes pris en particulier; la vie morale se réduit 
alors á une serie d'actes indépendants les uns des autres qu'on exa- 
mine un á un, comme s'ils formaient autant d'entités indépendantes. 
Les actes dépendent tous les uns des autres. La vie de "homme forme 
un tout et la vie morale n'échappe pas á cette loi, Chacun de nos actes 
porte en lui le poids de toute notre vie... La vie morale doit étre 
comprise comme un tout continu, comparable á la croissance d'une 
plante ou d'un animal. C'est l'ensemble de la vie qui importe, non un 
acte en particulier, pris isolément. L'objet de la morale est donc la 
réalité méme de la vie. La vie morale est toute la vie prise d'un cer- 
tain angle.” 

Esta apelación a la vida en su totalidad es importante. Pero es 
menester subrayar no sólo la “continuidad” de la vida, sino también 
su “discontinuidad”; la vida no es una “corriente” una unidad flúida 
o inarticulada (Bergson) y la metáfora del crecimiento biológico es 
desafortunada. Justamente es la articulación lo que permite “reha- 
cer” la vida. 

Por otra parte, la vida en su totalidad, en su unidad de sentido, 
¿cómo comprenderla ? Realmente sólo en el carácter donde se imprime 
lo que, frente a “lo que pasa”, “queda” de ella; y vivencialmente en 
determinados actos privilegiados. (He aquí cómo se nos confirma, una 
vez más, la estructura circular del objeto de la ética: la totalidad re- 
mite a determinados actos). ¿Cuáles son estos actos? Desde el punto 
de vista de la intensión, el “instante”, la “repetición” (Kierkegaard) 
y el “siempre” (Zubiri). Desde el punto de vista del koirós o empla- 
zamiento en la secuencia de la vida, “la hora de la muerte”. Es ver- 
dad que el sentido unitario de la vida puede aprehenderse también 
—y esta es la vía seguida por la filosofía tradicional—, en cuanto, 
no por un acto intuitivo como es el caso anterior, sino por un acto 
discursivo, nos percatamog de nuestro “para qué”, de nuestro fin 
último, 

El objeto material último de la Etica es, pues, el éthos o carácter. 
Esto no es una novedad absoluta, está en la etimología; está, aun- 
que no con plena explicitud, en Aristóteles y en Santo Tomás, Pero 
¿cómo esclarecer este concepto? Diálogo con el existencialismo: tesis 
de que la existencia precede a la esencia. ¿Qué significa éticamente 
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esto? Que vivicndo, haciendo las cczas de la vida, nos hacemos a 
nosotros mismos. Lo desmesurado d:l existencialismo consiste en 
afirmar que toda esencia sa forja en la existencia o, dicho en otros 
términos, que no hay “naturaleza humana”. Pero si no toda la esen- 
cia, la “esencia ética” sí sz forja a través de la existencia, Sobre 
la “naturaleza” se levanta la “segunda naturaleza”, la ousía o ha- 
ber por apropiación, lo que al hombre le va quedando “de suyo” a 
medida que la vida paca, el partido que, como «l zapatero de Aris- 
tóteles, ha sacado d:1 cuero que le ha correspondido, la determina- 
ción (qualitas) ética de la sustancia humana. 

En la discusión intervinieron lcs señores Alvarez de Linsra, Ceñal 
Mellín, Rubert Candau, Láscaris, Candau, Zaragieta y Díaz Al-gría, 
que dieron ocasión al ponente para aclarar y precisar algunos con- 
ceptos. 


ENE LEMOA RA AA An 


TODOLI, JOSÉ. O, P.: Filosofía de la Religión. Editorial Gredos, Madrid, 
1955; 570 págs 


El planteamiento de una problemática completa sobre esta relati- 
vamente moderna disciplina, moderna al menos en cuanto a su designa- 
ción, ofrecía para nosotros el interés de su novedad, pero, por otra parte, 
y precisamente por la disparidad de criterio con que los problemas de 
“Filosofía de la Religión” se han enfocado en el pensamiento moderno 
(criterios de interpretación racionalista, de crítica comparada de religio- 
nes, de fenomenología del sentimiento, de ciencia positiva psicológica, 
etcétera, penetrados de racionalismo y naturalismo) por esa multipli- 
cidad de puntos de vista y por su heterodoxia, la tarea de lanzarse al 
tema del presente libro presentaba el dilema de, o ignorar todas estas 
soluciones y encerrarse en una repetición no actualizada de viejas fór- 
mulas, o bien enfrentarse a ellas con los pies firmemente asentados en 
la base de nuestra más pura tradición clásica. Esta segunda vía exigía 
el doble esfuerzo de penetrar la problemática y las soluciones modernas 
por una parte, y pensarlas desde la rigurosa ortodoxia de la filosofía pe- 
renne; tarea difícil, pero la única fecunda, pues sólo por ella lo que 
hay en la modernidad de pura fascinación puede ser superado y cuanto 
de auténtico en ella pudiese haber, integrado en la síntesis original que 
la aplicación de principios a nuevos temas lleva consigo. 

Precisamente porque el Padre Todolí especula “hoy” la obra, si que- 
ría responder fielmente a la circunstancia a que nos hemos referido, de- 
bía comenzar por una visión amplia del panorama histórico en que se 
han desenvuelto los problemas de nuestra materia en el mundo moderno. 

El autor señala la trayectoria histórica de la especulación religiosa 
desde el Renacimeinto hasta nuestros días, preocupándose especialmente 
de las tesis kantianas y del pensamiento modernista, y atacando las solu- 
ciones agnósticas como paso inicial para el enfrentamiento racional del 
tema que constituye propiamente la obra. 

Abierta en el agnosticismo moderno una vida a la especulación pro- 
piamente filosófica en el campo de la religión, estamos ahora en condi- 
ciones de enfrentarnos con el problema de la fundamentación de una 
filosofía de la religión por un acceso a la esencia de la misma. 
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Lo creado es, como tal, criatura y, coma criatura, procede de la men- 
te divina que, habiéndola pensado, la constituyó en el ser y la vuelve 
hacia sí. En su ser y en su acción depende la criatura de la eficacia crea- 
dora y se encuentra, por tanto, íntimamente religada al creador. Esta 
religación, en el hombre, tiene un triple fundamento: religación ontoló- 
gica, axiológica y dinámica. En la fundamentación ontológica de la reli- 
gación nos muestra el autor, siguiendo en parte el pensamiento del se- 
ñor Zubiri, cómo la presencia de Dios en las cosas les da el ser y las 
conserva en él; en este sentido la religación religiosa es una religación 
entitativa. Estamos religados en cuanto somos, nuestra misma natura- 
leza es un íntimo depender. Pero tal dependencia sólo puede ascender 
a la conciencia en el hombre; en él, pues, se actualiza formalmente la 
religación en religión. La fundamentación axiológica de la religión parte 
de la consideración de la religión como una perfección de la humana na- 
turaleza, un valor. La consideración de las consecuencias de la existencia 
de propiedades trascendentales en muchos sujetos se remonta a Platón, 
Entre las soluciones dadas a esta cuestión destacan la del mismo Platón, 
para el que esa existencia suponía la de una causa única; la de Aristó- 
teles, para el que tales propiedades exigían remontarse a una fuente úni- 
ca, y la de Avicena, que exijía, para las propiedades que se dan en el 
hombre en cierto grado de impureza, una perfección purísima, de la que 
serían reflejo. ¡Siendo la religión una propiedad del nombre dotado de 
alma espiritual ,de voluntad proyectada al amor e inteligencia aspirando 
al conocimiento, como tal perfección es un valor que tendrá por causa un 
valor supremo, manará de una fuente originaria, será reflejo de una 
perfección purísima. Finalmente, la religación dinámica nos muestra, cómo 
la operación del ser está íntimamente traspasada por la eficacia de la 
Causa Primera. Toda acción lo es en cuanto participa del Ser en Acto 
y esto tanto en la acción naturalmente determinada de las cosas cuanto 
en la acción libre del hombre. Pero si el estudio filosófico de la criatura 
nor lo muestra ontológicamente, axiológica y dinámicamente religada al 
Ser, al Valor y a la Causa, comprenderemos que la esencia misma de las 
cosas consisten en estar referidas a la Trascendencia; esta referencia al- 
canza conciencia de sí en el hombre y, por tanto, en él culmina el cosmos 
en cuanto que por él el espíritu devuelve al (Creador su criatura, la en- 
camina libre y voluntariamente hacia El. Para ello es necesario, eviden- 
temente, que conozca tal religación. El Padre Todolí estudia la noética 
de la religión en sus aspectos de conocimiento racional, de experiencia 
voluntativa y de experiencia instintiva de lo divino. En cuanto que la 
religión se da en el hombre concreto, en él debemos ocuparnos de es- 
tudiar.el conocimiento racional de Dios y la conciencia de su religación 
a El; ahora bien, en él no sólo se da un conocimiento racional de Dios 
(aunque, claro, no por vía intuitiva ni por “speciem propiam”) por ana- 
logía y causalidad, sino también un conocimeinto por la fe, un conoci- 
miento sobrenatural en virtud de los dones del Espíritu Santo y que cul- 
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mina en el conocimiento por connaturalidad proporcionado por el don 
de Sabiduría que, si bien evidentemente es conocimiento, juicio de cosas 
divinas, tiene su causa en la voluntad, en el amor de caridad por el que 
se da la unión sustancial. Es interesante esta consideración de la fe 
en un estudio de filosofía de la religión, porque es claro que sin ella 
cualquier trabajo de esta índole resultaría incompleto: no se puede hablar 
de Dios sin hacer teología, y no se puede hacer filosofía de la religión 
sin emplear conceptos teológicos. Lo contrario sería un racionalismo tan 
pernicioso como el criticado en la primera parte de la obra. Pero si por 
una parte sería absurdo prescindir de la vida sobrenatural en una filoso- 
fía de la religión, no menos lc sería, por temor a incurrir en deformacio- 
nes naturalistas, prescindir de las manifestaciones o repercusiones que 
la experiencia religiosa pueda tener en la vida instintiva y en las tenden- 
cias del hombre. De ello se ocupa el autor en los capítulos dedicados a 
“La conciencia religiosa y experiencia voluntativa de lo divino”, y “Con- 
ciencia de la religión y experiencia instintiva de lo divino”. 

Finalmente, el hecho religioso que hemos visto que suponía una tri- 
ple religación del hombre y una conciencia de tal religación, alcanzará 
su culminación en la actitud del hombre frente a tal conciencia; en este 
sentido la religión se nos manifestará come una virtud, como una parte 
de la justicia, puesto que nos ordena responder al débito en que nuestra 
condición nos sitúa frente a la divinidad. En cuanto que virtud, depen- 
derá de la voluntad, y siendo ésta la fuente del imperio sobre las res- 
tantes potencias, informada por la religión, la actividad del hombre se 
orientará a la Divinidad. De los actos humanos, con todo, hay algunos 
que tienen un carácter fundamentalmente religioso, en los que, podríamos 
decir, la religación anteriormente expuesta cristaliza; tales son el culto 
y la oración, por un lado, y el sacrificio, el voto y el juramento por otro. 
Con pun estudio de los mismos acaba la obra del Padre Todolí. 

Creemos que la rápida exposición del contenido del libro que hemos 
analizado da una idea clara del esfuerzo del autor. El libro, de 750 pági- 
nas, es un estudio completo y pleno de actualidad del hecho religioso. 
La preparación del Padre Todolí, Profesor de Etica en la Universidad 
de Madrid, Doctor en Filosofía por la misma, habiendo estudiado en 
Oxford, Lovaina y la Sorbona, con la formación teológica y el conoci- 
miento de Cienciás Sagradas tradicionales en su Orden, le capacitaban 
especialmente para un trabajo de esta índole. 

J. HERRERO. 


BRUNNER, AUGUSTO: Conocer y Creer. Trad. Ricardo de la Cierva, S. 1. 
Razón y Fe, S. A. Madrid, 1954; 253 págs, 


Esta nueva e interesante obra del conocido pensador alemán despliega 
ante las ojos del lector, desde el primer momento, el campo sobre el que 
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va a versar, La palabra fe, o, si Se quiere, creer, es un término poli- 
valente. El significado usual le atribuye el valor de una suposición inse- 
gura. Mas no es ésta la acepción justa de la palabra en muchos e impor- 
tantes casos, como es, por ejemplo, el empleo que de ella se hace en el 
campo religioso. Encontrar la analogía fundamental entre las diversas 
acepciones y depurar el sentido de la “fe” religiosa es la finalidad del 
presente libro. 

Para despejar el camino de su difícil tarea, comienza por estudiar la 
fe natural. Este conocer con otro, que €es la fe, está motivado, próxima- 
mente, por la credibilidad que ponemos en ese otro, y remotamente por 
la intuición del carácter personal y espiritual de él. En este punto pole- 
miza con la doctrina que considera Brunner aristotélico-tradicional, y que 
comienza por otorgar un factor principal, en el orden del conocimiento, 
al sensible. Incluye en esta distinción y enfrentamiento de lo sensible 
y espiritual a Kant. Postula Brunner, como es corriente en tantas con- 
cepciones contemporáneas, la unidad radical entre ambos órdenes, en la 
actividad del conocimiento. 

En la fenomenología del creer pasa a destacar lo que llama factor 
sustitutivo de la creencia: el objeto no es conocido tal como es en sí, 
sino tal como se da en el conocimiento de otro. Distingue entre la susti- 
tución instrumental y la humana, llegando, por último, a la considera- 
ción de la imagen, “signum” de lo real. No es necesario advertir que 
coloca en la imagen una carga de espiritualidad que la hace inlocali- 
zable en un orden meramente sensible, 

La comunicación que da origen a la creencia puede considerarse como 
un don, y como tal entrar en la relación del amor, punto en el que se 
detiene por un momento la atención del autor. Cuanto más íntima es la 
comunicación, más elevado es el don; por ello “en la fe y el amor todo 

es común sin dejar de ser particular” (págs. 81-82). 

Por su relación íntima con el conocimiento de la personalidad, ad- 
quiere una importancia trascendental el conocimiento de fe, convirtién- 
dose en primario frente a otras formas que dependen de él, polemizando, 
por ello, el autor con Kant, mantenedor de que la fe no es ninguna 
fuente especial de conocimiento. Cada época se caracteriza por un tipo 
de conocimiento, por una Weltanschauung (vertida en este libro por el 
término mundi-visión, ya empleado en otros y que no nos convence), en 
la que juega un papel original la fe. 

Al entrar al estudio detenido de la fe cristiana, recuerda cómo el 
fundamento de ésta no se encuentra sino en una revelación; fe y reve- 
laciones sobrenaturales que han de ser conocidas, en una descripción por 
analogía, por las humanas. Dios, con todo, no sólo se nos presenta en 
la revelación sobrenatural; también se nos muestra en la natural, de la 
lectura de sus obras, pero en este caso está alejado, constituye un co- 
nocimiento lejano, inseguro. La razón de ello es que el hombre, en su 
egoísmo, busca en Dios lo que no puede hallar en él, y olvida su parte 
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mejor: en concreto, con respecto a Cristo, el reconocimiento en el Hombre 
Jesús del Hijo de Dios. 

La fe, a diferencia del saber silogístico, reúne en sí la certeza con 
la libertad, ya que en aquél la conclusión constriñe, o, Si no se llega a 
ella y sigue en pie aún la facultad de elegir, el saber es inseguro y no 
cierto. 

Después de presentar los aspectos negativos que también acompañan 
a la fe, es decir, los de duda y angustia, que a veces surgen en el hom- 
bre creyente, termina con una comparación entre fe y ciencia, seña- 
lando los límites de esta última, 

El libro de Brunner está pleno de interés y de sugestiones. Por su 
realización constituye, más que un tratado, un medio de remover ideas 
y Opiniones sobre temas cruciales y siempre vivos. La traducción del 
P. Ricardo de la Cierva es correcta y elegante, si se exceptúan ciertos 
neologismos, quizá no acertadamente elegidos. 


OSWALDO MARKET. 


ROBERT EDWARD BRENNAN, O. P.: Psicología general, Una interpretación 
de la Ciencia de la Mente basada en Santo Tomás de Aquino, Prefacio 
del Dr, Rudolf Allers. Prólogo del R. P. Santiago Ramírez, O. P. Ver- 
sión española del Dr. J. Estellés Salarich, Ediciones Morata. Madrid, 
1952, Un tomo en rústica de 520 págs. 


El autor, doctor en Filosofía y profesor de esta disciplina y director 
del Instituto Tomista del Providence College de Nueva York, tiene con- 
diciones para haber hecho una obra como la presente, moderna, al día, 
rica en bibliografía, y mucho más atenta a la Psicología experimental 
que lo que pudiera esperarse de una Psicología que en este aspecto poco 
ha podido espigar en el Doctor Angélico que tanto representa en ella, 
según reza el subtítulo. Es lástima que con una presentación tipográfica 
tan bella, esté salpicada de erratas, alguna tan grave como titular todo 
el problema 37 “Naturaleza de la evolución”, siendo así que quiere decir 
de la volición, y que el traductor, en un deseo bastante difícil de conse- 
guir, de atenerse a la letra del texto inglés, haya resultado en muchas 
ocasiones oscuro para el que no quiera detenerse a colegir qué es lo que 
él ha querido decir en el original, 

Por lo demás, es una obra valiosa que ha tenido, hasta la fecha de 
su aparición en lengua castellana, dieciséis reimpresiones en su lengua 
original, Ahora bien: ¿qué es? ¿Una Psicología sin más, o una Psico- 
logía tomista? Entendemos que ninguna de las dos cosas: no lo Segundo, 
porque laudablemente recoge mucha ciencia psicológica que en Santo 
Tomás no se halla, por ser moderna, y que sería un tour de force no 
convincente el querer encontrarlo en germen en el Angélico; no lo pri- 
mero, porque en el deseo de atenerse a la enseñanza del Aquinatense nos 
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ha hecho toparnos con algunas afirmaciones que, sin ánimo de hacer 
desmerecer la obra, vamos a citar, 

En primer lugar, después de parecernos contradictorio el llamar co- 
lores acromáticos—esto es, no coloreados—a la serie de luces que arran- 
cando del blanco van oscureciéndose a lo largo de toda la. gama de los 
grises, encontramos que el atribuir la percepción sensible a la sola acti- 
vidad del semsus communis es prescindir de los elementos, que se suelen 
llamar implicados, de la percepción, que son verdaderas imágenes, obra 
de otro sentido interno—la imaginación—que no es el sensorio común, 
aparte de que la percepción puede ir acompañada de elementos afectivos, 
aunque es natural que en neto tomismo no dé el autor a estos elementos 
la sustantividad que hoy casi generalmente les concede la Psicología 
moderna. 

Otro complejo psíquico—la percepción sensible lo es—tenemos en el 
instinto, que el autor hace sinónimo de estimativa; pero véase a un neo- 
tomista tan caracterizado como el Cardenal Mercier, quien puntualiza 
que, si en el instinto uno de los elementos que en él intervienen es la 
actividad de la estimativa, ésta tiene otra manifestación en la que él 
apellida experiencia sensible, fruto adquirido de la experiencia propia 
de cada animal individual, que hace a unos animales, como al perro con- 
trabandista apaleado por un carabinero, percibir al que lleva ese uni- 
forme como peligroso, lo que no sucederá a los perros que no tienen 
esa desagradable experiencia. Eso no es instinto, porque éste es innato 
y común a todos los animales de la misma especie. 


Una cosa en que francamente discrepamos del autor es en el alcance 
o interpretación que da al texto que aduce del Commentum del Santo 
in Libros Setemtiarum M. P. Lombardi (libro I, distinción 8, cuestión 5, 
artículo 3, réplica a la objeción 2), que dice: animae mánus nobiles quwae 
habent parva dwersitatem in potentiis, perficiunt etiam. corpus quod est 
quasi uniforme im toto et partibus—nótese bien que habla de las partes 
del cuerpo, de la lombriz por ejemplo—; et ideo ad divisionem partium 
—sigue hablando de las partes del cuerpo de la lombriz—efficiuntur di- 
versae animae actu in partibus, guardándose mucho el santo de decir lo 
que el autor le atribuye, esto es, que esas diversas almas que vivificarán 
los diversos segmentos de la lombriz se hayan producido por división del 
alma, cosa que creemos inadmisible aun en sana doctrina tomista, por- 
que si el alma de esos animales o vivientes inferiores es inmaterial—-pues 
de lo contrario sería cuerpo—no puede tener partes y por tanto no es 
divisible, como ocurre con las almas de los. animales no tan sencillos. 
¿O es que en las almas animales hay dos categorías: las divisibles y las 
indivisibles ? 

Finalmente, queremos llamar la atención sobre una afirmación de la 
página 336, en la que insiste sobre esa división del alma animal, a saber: 
la de que “cada célula reproductora... no sólo es capaz de existencia 
autónoma, sino que efectivamente vive de modo independiente, tan pronto 
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como es separada del organismo progenitor”. Hay en esto un problema 
muy interesante, que por lo visto se ha propuesto el R, P. Phillips en 
su Modern Thomistic Philosophy (Burns, Oates and Washbourne, Lon- 
dres, 1934, tomo I, págs. 207-210) Esas células, mientras estén unidas 
al organismo progenitor, viven del alma de éste, bien entendido que esa 
permanencia en dicho progenitor no quiere decir que estén adheridas a 
las paredes de las glándulas genitales del mismo, al modo como la sangre 
que corre por el aparato circulatorio no está adherida a las paredes de 
los canales y vasos sanguíneos y sin embargo vive gracias al alma del 
ser a quien pertenece, Entendemos, en efecto, que cuando esa sangre 
se derrama fuera de su continente natural, como ocurre en las heridas 
y hemorragias, durante el tiempo que tarde en coagularse—la coagula- 
ción es su muerte—está viva, y por tanto tiene un alma, distinta de la 
que hasta entonces la había animado, que no se extenderá, aunque no 
sea más que en cuanto a su efecto vivificador, fuera del organismo al 
que anima, o sea que la sangre recibirá un alma vegetal, puesto que 
mientras viva, como la conservada en los autoclaves o la preparada para 
las transfusiones, no tiene más que vida vegetativa, A la luz de lo que 
parece debe ocurrir con la sangre hay que admitir lo mismo en las cé- 
lulas germinativas desde que salen de las glándulas que las encierran, 
aunque Se presenta la dificultad de que el nuevo ser engendrado por la 
conjugación de las de diverso sexo tendría por progenitores inmediatos 
a dichas dos células y no a los individuos a que pertenecieron, que no 
serán directamente padre y madre del nuevo ser, o sea que éste, si se 
trata de la generación animal o de la generación humana, será hijo de 
dos plantas monocelulares, que es lo que serán las referidas células ger- 
minativas, como hemos dicho, en cuanto se separen del organismo proge- 
nitor. Es decir: que se irá contra el principio de que todo ser engendra 
su semejante. Son cuestiones que pienso tratar en un trabajo sobre la 
sustitución de unas almas por otras, habiéndome sugerido estas sucintas 
observaciones la lectura del pasaje citado de esta valiosa Psicología. 


ANTONIO ALVAREZ DE LINERA. 


ANNA FREUD: El yo y los mecanismos de defensa. Editorial Paidos. Se- 
gunda edición. Buenos Aires, 1954. Un tomo en rústica de 202 pági- 
nas. Prefacio de Celes E. Cárcamo. Traducción de Y. P. de Cárcamo 
y C. E. Cárcamo. 


Anna Freud, nacida en Viena en 1895, maestra de primera enseñanza 
durante muchos años, se formó en la Sociedad Psicoanalítica de Viena, 
que fundó y dirigieron Freud y sus colaboradores, de la que llegó a ser 
Vicepresidenta hasta 1938, en que por la persecución antisemita de los 
nazis hubo de emigrar a, Londres, después de haber sido titular y miem- 
bro didáctico del Instituto, conferenciante y presidenta del mismo, 
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Ya en Londres siguió trabajando en la Sociedad Psicoanalítica de la 
capital inglesa y durante la última guerra realizó una relevante labor 
científica y filantrópica que ha descrito en sus últimas publicaciones. 

Esta ¡presentación nos exime de ponderar los méritos de este y otros 
trabajos suyos de que hayamos de hacer nota bibliográfica. 

En el presente, la autora, como el título indica, se ocupa en los re- 
cursos psíquicos de que, según la teoría psicoanalítica, echan mano el 
niño, el adolescente y el adulto para librar su grato sentimiento de segu- 
ridad y defenderse del miedo a las acechanzas del mundo externo y la 
angustia de los conflictos internos que a veces pueden llevarlos a las 
neurosis, mediante esos típicos mecanismos psíquicos que en dicha teoría 
son la regresión, la racionalización, la restricción del yo, la inhibición, 
la defensa onírica, el aislamiento, la represión, la conversión en lo con- 
trario, el desplazamiento, la vuelta contra sí mismo, la proyección, la 
introyección, la identificación, la sublimación, la negación de la realidad, 
la formación reactiva, etc. ¿Son los verdaderos y eficaces mecanismos de 
defensa? Esa es otra cuestión. 

A. A, DE L. 


ANNA FREUD: Introducción al psicoanálisis para educadores, Prólogo de 
Angel Garma, Traducción de Ludovico Rosenthal. Segunda edición. 
Editorial Paidos, Buenos Aires, 1954, Un tomo en rústica de 86 págs. 


E. Huguenin ha escrito que “aunque el psicoanálisis no hubiera ilus- 
trado más que los dos hechos de la represión y de la sublimación, ya 
significaría ello para la educación una ganancia considerable”. Pero los 
educadores no siempre tienen la necesaria preparación psicoanalítica para 
utilizar la teoría del famoso padre de la autora, que a su lado se formó 
científicamente, en orden a que se compenetren de la gran importancia 
del ambiente y de la educación en la formación, deformación y reforma 
de la personalidad del niño, : 

Este libro viene a añadirse a la bibliografía que en este sentido ini- 
ciaron Aichhorn en su Verwahrl0ste Jugend, Zulliger en La psychanalyse 
a Pécole, Schwierige Schiller y La psychanalyse et les écoles mouvelles, 
y Pfister en El psicoanálisis y la educación. 

Freud se desentendió de esa aplicación de su doctrina, pero “me place 
decir—dejó escrito-—que mi hija Anna Freud ha hecho de esta tarea el 
objeto de su vida y de esta manera ha podido compensar mi descuido de 
este tema”. 

Sin entrar en el estudio crítico de lo que haya de aceptable en sus 
afirmaciones, la autora centra su exposición en tres temas: el proceso 
del desarrollo psíquico (instinto sexual y su evolución psíquica desde el 
nacimiento; complejos de Edipo, de Electra y de castración entre otros; 
tempranas experiencias del niño, etc.); técnica de la exploración psico- 
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fallidos, asociaciones, etc., del niño); y finalmente lo que los padres y 
educadores deben hacer para evitar se den fallas en la personalidad del 
niño o corregir las que ya hayan aparecido, o Sea para la profilaxis pe- 
dagógica y la reeducación. 

A. A, DE L. 


MARIO DEL PRA: Nicola di Autrecourt. XVII de la Storia universale della 
Filosofia, Fratelli Bocca Editori. Milán, 1951. Un tomo en rústica de 
196 páginas. 700 liras. 


La bibliografía dedicada en especial a este Nicolás de Ultricuria—la- 
tinización de su nombre—, cabecilla del movimiento antiescolástico en la 
Universidad de París hacia 1340, ha sido muy escasa: la obra de Joseph 
Lappe, Nicolaus von Autrecourt, sein Leben, seme Philosophie, seime 
Schriften (Munster, 1908) en Beitrúge de Baeumker, con un buen estudio 
preliminar a la edición crítica de lo que exstat de sus escritos y poco más. 

La obra de Mario del Pra viene a enriquecer valiosamente el conoci- 
miento de esta original figura que en pleno siglo XIV se creía inspirado 
por Dios y llamado a regenerar la Ciencia, Occamista exagerado en su 
fenomenismo, completamente subjetivista, escéptico que dudó del valor del 
entendimiento y de los sentidos, determinista y fatalista, mereció que 
varias de sus doctrinas fuesen condenadas por la Iglesia (Denz-Baum- 
warth, 11.* edic., 553-570), y “la Universidad de París—dice Manser (Rev. 
méo-scol., 1911, págs, 188-189) —, aunque enfeudada al occamismo, no dudó 
en condenar a sus discípulos que se habían situado, por Sus excesos, 
fuera de la escolástica”. 

Estas actitudes quedan plenamente justificadas en el estudio de Del 
Pra, tan rico en bibliografía y abundante en citas textuales, 


ANTONIO ALVAREZ DE LINERA. 


EXCMO, SR. D, ALFONSO GARCÍA VALDECASAS. Real Academia de Ciencias 
Morales y Políticas, Discurso de ingreso del nuevo miembro y con- 
testación del Excmo. Sr. D. Juan Zaragiúeta y Bengoecheza. 


En este bello y documentado discurso analiza el Sr. Valdecasas un 
tema de gran actualidad y apasionante interés y por él se abre paso a 
una concepción vigorosa, y madura de cristiano humanismo, de la misión 
del legislador y de la elevada categoría del Derecho como ciencia moral. 

El Sr, Valdecasas comienza exponiéndonos la interdependencia entre 
las ciencias sociales y la textura jurídica de la sociedad correspondiente. 
Así el derecho de familia tiene un carácter completamente distinto en 
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una sociedad patriarcal y en una matriarcal, Ciertos conocimientos cien- 
tíficos, o tenidos por tales, producen una importante determinación en 
los ordenamientos jurídicos; así las antiguas ideas sobre las influencias 
de los astros en los destinos individuales, la actual posibilidad de inves- 
tigar la paternidad en virtud de los modernos descubrimientos sobre fac- 
tores genéticos. En realidad tales datos científicos contribuyen a crear 
conexiones sociales y, también, a configurar nuestra concepción de la 
realidad social y, consecuentemente, nuestra organización de la misma. 
La acción del hombre en la sociedad se determina por la comprensión 
que de ella tiene, por su idea de lo que la sociedad es. Pero, en cuanto 
nace en una sociedad constituida y con una cierta conciencia de la misma, 
la idea que de la sociedad tiene la recibe también de tal sociedad. La 
concepción de la sociedad es una de las creencias que en su seno se dan 
y que el individuo recibe juntamente con otros principios morales, teoló- 
gicos, científicos, etc. Dos actitudes caben ante esta idea que se recibe: 
la tradición; la aceptación, más o menos pasiva, de los valores y con- 
ceptos existentes, y la revolución; la repulsa de tales ideas y valores y 
su sustitución propuesta por una razón que se desencarna de las deter- 
minaciones espacio-temporales y se eleva a categoría absoluta. La postura 
revolucionaria ha supuesto en nuestra época la creación de terribles con- 
vulsiones sociales y por ellas el hombre moderno se ha alzado a una 
conciencia de la propia responsabilidad y a una preocupación científica 
por la realidad, por la esencia de la sociedad, ya que ha experimentado 
cómo, a diferencia de las ciencias naturales que no modifican su propio 
objeto, las sociales poseen la terrible propiedad de que su descubrimiento, 
transformado en ideología, mueve a los hombres a realizaciones ideales 
capaces de producir terribles cataclismos. Una ciencia es necesaria para 
que las adquisiciones jurídicas reposen sobre auténticas concepciones so- 
ciales: y tal ciencia es una ciencia moral, ya que se refiere a la respon- 
sabilidad del político que pretende configurar la sociedad conforme a una 
idea de la misma, al jurista que institucionaliza finalidades colectivas 
correspondientes a aquella concepción de la esencia social. El Sr. García 
Valdecasas insiste en la necesidad de una profunda actualización de aquel 
gran principio de la Prudencia, virtud central, de la que el humanismo 
hizo el verdadero eje de toda existencia. 

Al Sr. Valdecasas contestó elocuentemente el Sr. 'Zaragiiéta, expo- 
niendo brevemente la historia personal del nuevo miembro, resaltando 
su gran labor cultural y anotando y enjuiciando acertadamente su dis- 
curso, haciendo resaltar la importancia del término “evolución” como 
síntesis de esa dialéctica entre tradición y revolución y que corresponde 
íntimamente a los principios enunciados por el Sr, Valdecasas, 


J, HERRERO. 
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GARCÍA BACCA, JUAN DAVID: Amtología del pensamiento filosófico vene- 
«20lano. Biblioteca Venezolana de Cultura. Ministerio de Educación. 
Caracas, 


El Dr, Juan David García Bacca, por encargo del Departamento de 
Educación venezolano, ha dirigido esta antología de las más importantes 
figuras del pensamiento filosófico de Venezuela. La obra se divide en cua- 
tro partes. En la primera se recogen algunos fragmentos de la monu- 
mental obra de Fray Alfonso Briceño “Prima pars celebriorum contro- 
versiarum in Primum Sententiarum Johannis Scoti doctoris subtilis, 
theologorum facile Principis”. Las partes seleccionadas y publicadas han 
sido traducidas del latín por el Sr. García Bacca sobre el texto de la 
primera edición, hecha en Madrid en 1638; obra ésta dedicada a Felipe 1V 
y en cuya dedicatoria Fray Alonso se proclama, no sin cierto orgullo, 
como “el primero que escribió teología en las Indias”, 

En la segunda parte se seleccionan textos del teólogo Fray Agustín 
de Quevedo y Villegas, de la familia de D. Francisco, como en velada 
satisfacción deja entrever Fray Agustín en el proemio de su obra. Aun- 
que el título original de ésta sea “Opera theologica”, se trata realmente 
de una clásica Summa conteniendo un comentario a las Sentencias de 
Pedro Lombardo según el esquema tradicional La obra apareció en tomos 
sucesivos, en Madrid, en 1752, 1753, 1755 y 1756. : 

¡En la tercera se contienen algunos textos de la “Theologia expositiva 
in sacrosanctum evangelium Domini nostri lesuchristi secundum Ma- 
theum”, impresos en Sevilla en 1755, y finalmente en la cuarta y última 
procura el seleccionador darnos una visión rápida del movimiento enci- 
clopedista en Venezuela a través de algunos textos de Antonio Navarrete 
y Salvador T. Mañés, Navarrete es autor de una obra titulada, siguiendo 
las pomposas rotulaciones barrocas, “Arca de Letras y Teatro Universal”, 
y en ella el autor trata de todo lo divino y lo humano, desde “La esencia 
de los ángeles” hasta “Las lagunas de Venezuela”, pasando por “Las 
bulas de la Cruzada”, “Los niños y las palomas”, ctc, De Mañés recoge 
la disputa que sobre el tema “La voz del pueblo y la voz común” sostuvo 
con el P. Feijóo, de gran interés por el carácter de la cuestión tan típica 
de las luces, 

Los estudios introductorios, como la selección, se deben al profesor 
García Bacca y responden a la tónica general de erudición y buen gusto 
a que el eminente escritor y filósofo nos tiene acostumbrados, 


J, HERRERO. 


JASPERS, (KARL: Introduction Q la Philosophie. Editorial Plon. París, 1951; 
235 págs. 


Se trata en este interesante libro, de tan agradable lectura, no de 
una introducción a la filosofía en el sentido tradicional en los manuales al 


* 
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uso; es decir, de una exposición más o menos sistemática de los temas 
habituales considerados como centrales en los estudios filosóficos, sino de 
una iniciación al pensamiento de Karl Jaspers, una reexposición de lo 
que él entiende por filosofía, su objeto, sus fines, y, a través de ellos, de 
los más típicos puntos de vista de su pensamiento. Como el libro pretende 
tener este carácter introductorio y se dirige a lectores más bien profanos, 
ajenos a la técnica filosófica y a la terminología especializada, el autor 
se ha esforzado por hacerlo accesible y su lectura resulta fácil y agra- 
dable; de ahí su interés para las personas deseosas de acercarse a esta 
gran figura del pensamiento existencialista contemporáneo. 

En cuanto al contenido de la obra, se trata, como decimos, de un resu- 
men de los conceptos fundamentales del pensamiento de Jaspers. La filo- 
sofía no es una disciplina intelectual que recaiga sobre una delimitación 
dialéctica de los objetos del saber y nos remita, en virtud de los pri- 
meros principios de causalidad, razón suficiente, etc., a su primera causa, 
objeto también de esa pura contemplación especulativa, sino que la labor 
de delimitación ideal no es más que un paso para la toma de conciencia 
de la escisión sujeto-objeto y para el reconocimiento de una trascendencia, 
de la que las cosas y las situaciones son puros signos desde los que un 
amor trascendente y de una misteriosa majestad nos llama. En cuanto 
seres pensantes no nos movemos en un mundo ajeno al espacio y al tiem- 
po, sino que nos encontramos en situaciones concretas, en las que debemos 
dicidir de nuestro propio ser: en los momentos en que ese mismo ser es 
puesto en juego se nos revela el sentido profundo de la existencia y al- 
canzamos la presencia de Dios, en cuyo seno mos movemos. Dios no es 
objeto de una prueba racional, sino sujeto capaz de ser alcanzado por 
otro en las experiencias límites, Pero ninguna decisión nos -configura defi- 
nitivamente. En el tiempo las situaciones se suceden, y por ello debemos 
siempre decidir de nuevo, y cada decisión nos acerca o nos separa de 
nosotros mismos. A la situación humana es esencial la condición de ca- 
minante; pararse es dejar de ser, Aceptar una conquista como definitiva 
es rendirse. La filosofía no es una definitiva adquisición objetiva, sino una 
orientación en nuestro progreso hacia el Ser, y hacia nuestro ser nosotros 
mismos que es un ser-en-El. 


J. HERRERO 


GONZALO CASAS, MANUEL: Introducción a la filosofía, 357 págs. Universi- 
dad de Tucumán, 1954. 


Su título lo dice: introducción. No es, pues, un tratado de investiga- 
ción, sino una recopilación, suficientemente desarrollada, de los cursos del 
profesor Gonzalo Casas, 


En sucesivos capítulos aborda su autor temas específicamente prope- 
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déuticos, puestos al alcance del joven universitario. Estos temas bien con- 
juntados y ordenados mantienen cierto entronque filosófico entre sí. Par- 
tiendo de los problemas gnoseológicos del origen del conocimiento, siguien- 
do a través de las doctrinas de la abstracción se remonta a las alturas 
del pensamiento metafísico. Fundamenta después la clasificación de las 
ciencias por su grado de inmaterialidad y hace estudios monográficos de 
la Cosmología, Sicología, Metafísica y Ciencias Prácticas. 

Finalmente unos toques de filosofía contemporánea en su doble vertien- 
te fenomenológica y existencial completan el volumen. 

Una reseña bibliográfica bastante completa avalora esta introducción, 
que puede servir de ayuda a nuestros universitarios. 


P. MIGUEL SÁNCHEZ VEGA, S. M. 


DEFEVER, J., S. J.: La preuve Yéelle de Dieu, Desclée de Brouwer, París, 
1953; 146 págs. 


La sección filosófica del “Museum Lessianum” cuenta con una obra 
más, que la hace acreedora de nuestro agradecimiento. El padre Defever 
aborda la temática tradicional de la prueba real de Dios con visión mo- 
derna. Su intención estriba en hacer un examen crítico de los principios 
y fundamentos de la vía clásica demostrativa de la existencia de Dios y 
probar su valor real. 

En sucesivos capítulos, y con atención minuciosa, va desentrañando 
las distintas etapas que supone la articulación del proceso tomista. En 
realidad, sus esfuerzos van encaminados a revelar el valor existencial de 
la prueba. Se trata de una explicitación. 

El punto de partida de la prueba no son las sensaciones inconsistentes, 
ni las ideas abstractas, sino la “afirmación” de un objeto cualquiera. Asu- 
mida intencionalmente la realidad sensible por el sujeto cognoscente, el 
hombre, a través de una intuición reflexiva de su afirmación trascenden- 
te, alcanza esta primera existencia. Esta reflexión por su inmediación 
garantiza su certeza, Este es el punto “a quo”. La dificultad surge ahora 
al pegar el salto a la trascendencia invisiable, El principio de causalidad 
servirá de puente, La certeza de este principio es también el resultado, se- 
gún Defever, de una intuición reflexiva que lo garantiza. 

Finalmente, log capítulos IV y V alcanzan la existencia de la divinidad. 
Ambos tienen una significación precisa; el primero, coronación de un 
proceso discursivo, y el segundo, se inserta a título crítico, solucionando 
dificultades epistemológicas. 

Unos apéndices sobre las nociones de intuición y de finalidad en: el 
padre Maréchal, fuente en la que se inspira nuestro autor, avalan y 
completan esta obra en su fondo tradicional y en su forma típicamente 


modernista. 
P. MIGUEL SÁNCHEZ VEGA, S. M. 
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JOSEPH MARÉCHAL: Mélamges. L'edition Universelle. Bruselas Desclee de 
Brouwer. París, 1950. 


Habíanse propuesto hombres de ciencia, Profesores y compañeros del 
padre J, Maréchal realizar esta obra de homenaje al gran científico y 
Profesor en el año 1943, pero la modestia y sencillez evangélica del padre 
Maréchal opuso a ello invencibles reparos, Sin embargo, en el año 1948 
el padre Johannes Lotz recogió la idea , organizó la labor y fruto de ella 
en esta obra en dos tomos, que procuran rendir un homenaje a esta gran 
figura de la Compañía y hombre ejemplar que fué el padre Maréchal, 

Nació en Charleroi el 1 de julio de 1878, cursó brillantemente en su 
ciudad natal los estudios primarios y secundarios, y muy joven todavía, 
en 1895, ingresa en el noviciado de la Compañía de Jesús, en Arlon, Termi- 
nados sus primeros estudios de Filosofía y Teología, en 1905 se doctora 
en Ciencias Naturales y comienzan unos años laboriosos de estudios filo- 
sóficos y simultánea investigación científica en los campos de la Biología, 
Ciencias Naturales, Antropología y, especialmente, Psicología, a la que de- 
dica una especialísima atención, completando sus estudios en Munich y 
entregándose durante años a investigaciones sobre la Psicología y Mística, 
de las que son fruto numerosos estudios: “Le probléme de la gráce mys- 
tigue en Islam”, “Les lignes essentielles du freudisme”, “Lies reflexions sur 
Vetude comparé des mysticismes”, y sobre todo una de sus obras funda- 
mentales: “Etudes sur la psychologie des muystiques”. Otra de sus gran- 
des obras es la muy conocida: “Le point de depart de la Metaphisique”, 
profunda revisión y actualización de aspectos fundamentales del tomismo 
relacionados con el problema crítico. 

En 1938 la Academia Real de Bélgica le otorga el ¡premio decenal de 
Filosofía. La invasión alemana, que le obliga a cambiar de residencia, y a 
prescindir de sus libros e instrumentos de trabajo, quebranta su delicada 
salud, y el padre Maréchal muere el 11 de diciembre de 1944 con la mis- 
ma sencillez y serenidad con que había vivido. 

Esta obra, se divide en dos tomos. Comprende el primero una moticia 
sobre la personalidad del padre, bibliografía completa, reedición de algu- 
nos artículos notables y de difícil acceso, y la edición de algunos inéditos, 
que revisten especial importancia para la penetración de su pensamiento. 
Emtre los primeros son especialmente importantes los siguientes: 

“Le dynamisme intelectuelle dans la connaissance objetive”, “Au seuil 
de la metaphysique: abstraction ou intuition” y “Phenomenologie pure ou 
philosophie de l'action”. 

Entre los segundos: 


“Juguement scolastique concernant la racine de lVagnosticisme Kan- 
tien”, “Premiére formule d'une doctrine completement formée dans nos 
esprit” y “Esquisse d'une Psychologue deductive”. 

El segundo volumen está dedicado integramente a homenajes debidos 


BIBLIOGRAFÍA 607 


a las plumas de eminentes figuras del pensamiento moderno. Destacamos 
entre ellos los siguientes: 

L'amour de la verité, par Joseph Defever. 

Science et Metaphisique, par Auguste Gregoire. 

Signification de Vobjetivité, par Aimé Forest, 

Abstraction proprement dite et “trascendantalisation”, par N. Bal- 
thasar. 

Reflexions sur Vunicité de Univers, par Pierre Lachieze-Rey, 

La finalité de Vétre et le sens de Punivers, par Joseph de Finance. 

Demostration, verité, certitude et témoignage, par André Marc. 

La Psychologie face aux progrés de la Psychiatrie, par fray Agostino 
Gemellio, F. M. 

Les degrés de vivacité de la conscience, par Juan Zaragieta. 

La mecanique celeste neoplatonicienne, par Emile Bréhier. 

Y otros estudios de historia de la Filosofía. 

di iz 


ENZO PACI: Tempo e relazione, Taylor Torino, editore, 1954; 316 páginas. 


Al abrir este libro lo primero que resalta es el ámbito ideológico y 
problemático en que se desenvuelve. Su autor, Profesor de “Filosofía 
Teorética” en la Universidad de Pavía, es un profundo conocedor de al- 
gunas corrientes del pensamiento actual y está preocupado por las di- 
mensiones científicas que muchas soluciones y enfoques filosóficos pueden 
adquirir. Se enfrenta, pues, con el vasto campo del saber actual, y sus 
problemas se hallan insertos en el repertorio de la Filosofía contem- 
poránea. 

El programa de este libro lo encontramos expresado con una conci- 
sión laudable en la solapa del mismo (redactada, con toda seguridad, por 
el propio autor, como se deduce del estilo firme y claro): “In quest'opera 
VPesistenza umana viene interpretata come situazione temporale in un 
processo naturale e storico, irreversible ed aperto alla possibilita, nel 
quale ogni concezione della “sostanza” incomunicabile e dell'Io assoluto 
é risolta nel principio della relazione”. La manera de llevar a la práctica 
este proyecto es interesante. 

Para Enzo Paci existe algo irrefutable, y que constituye el punto de 
vista adoptado: la admisión del principio de identidad sobre el cual ya 
construyera su metafísica Parménides y la Lógica Aristóteles, y en el 
que ha descansado una gran parte de la Historia de la Filosofía que 
llega hasta Kant que no ha hecho sino implicar a la lógica aristotélica 
en la física mewtoniana, trae como consecuencia posturas inaceptables, 
algunas de cuyas formas principales son el sustancialismo y el meca- 
nicismo. Frente a esto, y ayudado por una erudición sorprendente y pro- 
funda, el autor va desenvolviendo su concepción del proceso hasta llegar 
2 oponer frente al sustancialismo el historicismo, del que se declara' soli- 
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dario, aunque su postura, hemos de confesarlo, abarca un campo más 
amplio que el de una mera Filosofía de la Historia. El libro, en resumen, 
es la fundamentación científico-filosófica de su tesis, 

- En el mundo físico el mecanismo supone la reversibilidad frente a la 
que se eleva la entropia. En el mundo filosófico la irreversibilidad ha de 
estar apoyada por la estructura procesal de la realidad que no se con- 
centra ni deriva de un Yo absoluto, sino que €s espontánea en su deve- 
nir. Nose trata, repite el autor, de una irreversibilidad fáctica, sino 
lógica. Se encuentra, pues, Paci con un doble frente: el del realismo aris- 
totélico y el del idealismo absoluto, en lo que tiene de sustancialismo. Su 
purto de apoyo es la defensa de un principio ajeno al de identidad y 
opuesto'a él: el de relación. 

Pero su relacionismo no es relativista, según declara el autor. Admite 
la presencia de la forma, incluso en un cambio continuo, porque el movi- 
miento, dice con fórmula excelente, “e sempre una sintesi di permanenza 
e di emergenza”. 

Relación, temporalidad y posibilidad son conceptos que señalan reali- 
dades muy fundamentalmente implicadas. A lo largo de los numerosos 
capítulos de este libro se va apreciando su concatenación, claramente 
expresada, 

El parentesco de muchos puntos defendidos aquí con el pragmatismo 
de James, con la Filosofía de Dewey, con muchos aspectos del existen- 
cialismo y con las nuevas concepciones semánticas de un Wittgenstein no 
aminoran el interés del libro, porque nos hace asistir a discrepancias y 
análisis muy finamente logrados. A pesar de que muchas de las tesis 
de esta obra son extrañas y poco comunes, hemos de confesar que se 
trata de un esfuerzo valioso en Filosofía lleno de originalidad, de fuerza, 
y escrito por un autor que (aunque solamente conozcamos de él esta 
producción) hemos de deciarar que está lleno de atisbos profundos y su- 
gerentes, ayudado por una vasta y sólida cultura. Si este estudio hubiese 
ido acompañado de análisis genuinamente metafísicos, no dudaríamos 
en reconocerlo como una obra de las más importantes de nuestro tiempo. 


O. MARKET 


VITO A. BELLEZA: I/esistengialismo positivo di Giovani Gentile, G. C. San- 
soni Editore, Firenze, 1954. Volumen VI de la serie “La vita e il pen- 


siero”, a cura della fondazione Giovanni Gentile pero gli studi filoso- 
fici; 195 págs. . 


En principio, el intento casi constante de los historiadores de la Filo- 
sofía de encajar el sistema de cada pensador en un casillero determinado, 
con su etiqueta, no despierta ninguna simpatía y menos si se trata de 
encontrar en la obra de cualquier filósofo fundamento para la denomi- 
nación de existencialista, cosa tan extendida en estos últimos tiempos, 
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que ya cansa, Pero este libro, a pesar de lo que pueda deducirse por su 
título, tiene un mérito indiscutible: el de contribuir a la aclaración del 
sentido que haya que atribuir al llamado actualismo gentiliano. Conoci- 
dos «son los estudios de Guzzo y Pittaluga (Cf. “La Philosophie italienne 
contemporaine”, edición francesa de la obra de Sciacca, pág. 127 y pa- 
sim), discutiendo los antecedentes históricos de este eje de la doctrina de 
Gentile. 

De hecho, el autor no parte de estos trabajos, y lo que le da origen, 
según se deduce de las primeras páginas del libro, es el oponerse a la in- 
terpretación que da Abbagnano del “acto” de pensamiento en Gentile, 
interpretación que no encontramos se diferencie de la que se da corrien- 
temente, pero que a Vito A. Belleza se le antoja falseada. Abbagnano 
opone el actualismo gentiliano al existencialismo, y describe a éste con 
unos rasgos que hacen pensar al autor que son más bien los que convie- 
nen al actualismo, de donde resulta que para éste encontrar el verdadero 
sentido del pensamiento de Gentile es demostrar que está dentro de la 
línea de lo que Abbagnano ha llamado existencialismo positivo. 

Para llevar a cabo esta tarea comienza por exponer de modo detenido 
los conceptos fundamentales en el pensador neo-hegeliano de naturaleza, 
experiencia pura, certeza y existencia, viendo cómo ésta es condición 
“sine qua non” del pensamiento; en efecto, para pensar se necesita ser, 
según Gentile, Si esto se une a la preeminencia que da al llamado pensa- 
miento concreto (con la carga del sentimiento) sobre el abstracto, se 
comprenderá por qué el autor cree encontrar aquí una conexión con 
Kierkegaard, que se pretende reforzar con el estudio del concepto de vo- 
luntad y límite, convirtiéndose Gentile, a los ojos de Vito A. Belleza, en 
un kierkegaardiano más fiel que muchos existencialistas contemporáneos 
(página 71). De todo esto deduce, contra la opinión habitual, que el con- 
creto para Gentile no es el hombre abstracto, sino el yo o el objeto (pá- 
gina, 80). - 

No pudimos analizar todos los puntos interesantes de este estudio, re- 
sumiremos reafirmando que colabora, por los profundos análisis y el es- 
estudio ¡de textos traídos a colación, de un modo notable e indirecto, a 
dar luz sobre la filosofía de Gentile. 

Señalemos, ¡por último, el apéndice que, sobre alteridad y comunica- 


ción, da fin al tratado. 
O. MARKET 


GIOVANI GENTILE: La vita e il pensiero, vol. VII, ARANGIO RUIZ. FRANCESCO 
CoLLoT1, Di VONA (Sansoni - Ed. 5 Firenze) y otros. — Note sul pem- 
siero di Giovani Gentile: UGO SPIRITO (Sansoni - Firenze). 


Encontramos en este VII volumen,una colección de estudios diversos 
sobre la figura del gran pensador italiano, con los que aumenta conside- 
rablemente la serie “La vita e il pensiero”. 


10 
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El primer trabajo es de Vlademiro Arangio Ruiz: “Introduzione 
allattualismo”. (El conocido actualista, desengañado últimamente de la 
doctrina, compone un interesante artículo, no polémico, como podría es- 
perarse conociendo ese dato, en el que pasa revista a interesantes ante- 
cedentes ¡del actualismo, deteniéndose especialmente en Michelstaedter. 

Sigue un estudio de conjunto sobre Gentile, escrito por Francisco Co- 
lloti, que es, en realidad, una conferencia pronunciada. en 1951. Entre 
los restantes trabajos de Di Vona, Galimberti, Lugarini, Maggioni, Pa- 
tumbo, Sichirollo y Ugo Spirito, destaca primordialmente el del último 
sobre “la religione di Giovani Gentile”. 

Constituye este estudio una contribución al conocimeinto de la postura 
religiosa de Gentile. Conocidas son sus producciones sobre el tema de la 
religión (“Il modernismo e i rapporti tra religione e filosofia”, 1909; 
“Discorsi di religione”, 1920). Pero lo más interesante y lo que levanta 
más equívocos y dificultades son sus explícitas y contundentes declara- 
ciones sobre “La mia religione”, discurso pronunciado en febrero de 1943. 
Apoyándose en estos escritos y en el último capítulo de “Genesi.e strut- 
tura della societa” (publicado después de su muerte, en 1943), aclara la 
postura sincera, aunque difícil, del filósofo italiano. 

Ugo Spirito nos presenta este capítulo como el tercero de los tres 
recogidos ¡por él en un librito: Note sul pensiero di Giovani Gen- 
tile” (Sansoni, Firenze, 1954; pág. 104). El más interesante de los dos 
dos ¡primeros es el dedicado a considerar la relación entre Gentile y Croce 
(el otro le enfrenta con Marx). En efecto, muchos son los expositores que 
sitúan a estas dos figuras frente a frente (recuérdese el enfoque de Sciac- 
ca en “La Filosofia oggi”). Repasa Spirito, en forma de carta abierta a 
Croce, das etapas del desenvolvimiento de Gentile y los influjos recibi- 
dos por Croce. 

Realmente, el conjunto de trabajos a que hacemos referencia, es un 
exponente de calidad de la labor investigadora italiana sobre Gentile. 


O. MARKET 


FR, DUYCKAERTS: La notion de normal en psychologie clinmique. Intro- 
duction QA une critigue des fondemefte théoriques de la psychothé- 
rape. París, J. Vrin. 6 Place de la Sorbonne V, 1954. Un tomo en 
rústica de 298 págs. 


No cabría en los límites de una breve nota bibliográfica analizar la 
doctrina de este enjundioso libro de su autor. Encargado de curso en la 
Universidad de Lieja, en que se plantea el doble problema de si es posi- 
ble tener un claro concepto diferente de lo normal y de lo patológico, y 
si dichos dos conceptos pueden servir de pauta al psicoterapeuta para 
tratar a sus enfermos respetando la autonomía de éstos. Bástenos de- 


BIBLIOGRAFÍA 611 


Cir que ¡para el autor es normal el hombre cuya vida individual y social 
se oreinta habitualmente en sentido creador; y que la psicoterapia con- 
sistirá en ayudar al paciente a recuperar su aptitud general para orien- 
tarse positivamente en los problemas de la vida diaria, El enfermo, en 
efecto, suele no ser capaz de esta orientación por vivir en estado de 
total frustración o en el temor constante de ésta, Para eliminar ese 
estado deben ir a una el psicoterapeuta y el enfermo. 
A. A, DEL, 


ALBERTO CATURELLI: La doctrina agustiniana sobre el maestro y su 
desarrollo en Saito Tomás de Aquino. Instituto de Metafísica. Uni- 
versidad de Córdoba (Argentina), 1954, Un folleto en rústica, de 70 
páginas. 


Arrancando de la doctrina de San Agustín ¡sobre la iluminación 
que necesita el entendimiento humano le comunique Dios para enten- 
der, desarrolla el autor brevemente, pero con claridad, precisión y eru- 
dición, lo que de esta doctrina, aplicada al maestro que enseña al dis- 
cípulo, toma Santo Tomás ¡para explicar el mecanismo psicológico del 
maestro que enseña a sus discípulos lo que él a su vez aprendió o des- 
cubrió en su investigación a la luz de los primeros principios, y final- 
mente, cómo Cristo, maestro interior del cristiano, adoctrina a éste rea- 
lizando así en el sector de lo sobrenatural la iluminación divina reque- 
rida por el Santo de Hipona. 

AA. DE Lo 


ENRICO CASTELLI: Le temps harcelant, Préface de René Le Senne, Pa- 
rís, 1952; 131 págs. 


Este libro —I1 tempo esaurito en su original italiano de 1947— se ha 
presentado al público francés bajo el título quizá más palpitante de Le 
temps harcelant, ese tiempo que nos apremia, como nunca, a vivir sin 
sosiego. 

Su autor, el Profesor romano Enrico Castelli, se ha propuesto hacer 
una filosofía muy de moda sobre la época en que nos movemos, en fun- 
ción precisamente del tiempo que nos empuja y que, aungue pretendamos 
asirlo, siempre fluye hacia el futuro. 

Podría pensarse que esta manera de filosofar por fuerza ha de acabar 
incurriendo en la inestabilidad que ella misma analiza e implícitamente 
censura. Y no es así. Porque, como observa Le Senne, “la filosofía, consi- 
derada en su significación constitutiva, es la refiexión sobre la relación 
entre el hombre y el Absoluto”, y en esa relación se encuentran cabal- 
mente el tiempo y la eternidad. Enfocar, pues, el estudio de nuestra vida 
histórica desde el ángulo temporal, dando a esta palabra la máxima dimen- 
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sión humana puede contribuir por lo menos al conocimiento exhaustivo 
de nuestra transitoriedad, y acaso también a la revisión de una conducta 
desbocada en el vertiginoso correr de la vida moderna. 

Dos conceptos fundamentales de tiempo se nos vienen a las manos: 
el tiempo pasado, henchido de emociones y anécdotas, y el tiempo presente, 
denominado, por Castelli, de la disponibilidad, de la alteridad, de la im- 
pasibilidad ¡y del apremio.... 

Las observaciones decantadas a lo largo de estos capítulos revisten el 
interés de lo inmediatamente vivido por nuestra época, tan inquieta 
como emprendedora, y que se sustancia en un cambio de ritmo al menos 
cuando no de dirección. Al margen de lo episódico, aducido por el Profesor 
Castelli como comprobación experimental de sus atinadas conclusiones, 
toda la obra converge —ha observado él mismo— en un “diagnóstico del 
presente”, que bien pudiera sintetizarse en la mecanización del mundo por 
la técnica. 

Así, el viejo festina lente tiene que hacer sitio al temps ¡harcelant, que 
nos va pisando los talones y nos acosa, aún disperso entre ocupaciones y 
premuras, como una jauría de galgos. 

Pero la especulación filosófica del escritor italiano adopta una actitud 
ya más profunda, y abre paso al estudio de las múltiples crisis que pa- 
dece la generación actual. Cuando se habla de crisis, nos advierte Castelli, 
en realidad debiera hablarse de catástrofes, puesto que “una crisis deja 
entrever una cosa, y hoy no nos es lícito lograrlo”. 

Es éste un vocablo que lleva unos decenios en boga, y que quizá por 
ello nos resulta manido e insincero, ¿Se tratará, incluso, de un truco lite- 
rario o político hasta el punto de que, como: decía Ortega: “La crisis 
actual para sí la hubieran querido casi todos los siglos del pretérito” ? 
Hayyalgo de eso, indudablemente. Pero hemos de tener ¡presente que aquí 
se habla no de una crisis cualquiera, aleatoria y accidental, sino de gran- 
des crisis substantivas con caracteres de catástrofe. 

Su enumeración, en sendos capítulos, integra la segunda parte del 
libro de Castelli. La Crisis de lo intimo, en los diversos aspectos de la ter- 
nura, del respeto, de la responsailidad, de la amistad. La Crisis de la expe- 
riencia religiosa, por falta de intimidad, naturalmente, también de so- 
siego, y sobre todo de esperanza. La Crisis del diálogo, en su forma natu- 
ral del lenguaje, y en las formas artísticas de la pintura y la música sobre 
todo, con un predominio de la moda efímera sobre la costumbre trascen- 


dente y una tendencia al aislamiento que no debe confundirse con la 
soledad. 


El cuadro que, con semejantes colores, representa a nuestra época, 
por obra y gracia de Enrico Castelli, no es precisamente consolador, Por- 
que si éstas y otras parecidas crisis —que no podemos registrar aquí— 
significaran tan sólo la caducidad de ciertas formas de vida, nada tendría 
que sorprender al filósofo. Pero el hecho es que, cada vez más, los hom- 
bres se deserternizan¡a fuerza de temporalizarse, y en virtud de su afán 
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de avanzar siempre olvidan que el progreso puede también conducir al 
abismo. Esta pérdida de un fin humano superior y consiguientemente de 
la esperanza de conseguirlo, nos deja con frecuencia incapacitados para 
el sentido auténtico de la muerte y ciegos a la luz poética de la vida. 

Tal es, a grandes rasgos, el contenido de este ameno libro, que merced 
a su fácil lectura, salpicada de anécdotas personales y de calor emotivo, 
alguien pudiera considerar extrafñío en una “Bibliotheque de Philosophie”. 
No es ni más ni menos que el tributo a nuestro modo raudo de vivir en 
un presto agitado, ya bastante lejos de las obras sistemáticas y parsimo- 
niosas de,nuestros clásicos. 

No obstante, en honor a la verdad y al Profesor Enrico Castelli, he- 
mos de convenir que él se ha movido dignamente entre un mundo pasado, 
que vió desaparecer con nostalgia, y un mundo futuro, en el que cabe 
esperar con certeza. 

LUIS REY ALTUNA 


LuIGI PAREYSON: Estetica, Teoria della formativita. Edizioni di “Filosofia”. 
Torino, 1954; 301 págs. 


He ahí una Estética que llega a nuestras manos, en principio, con 
todos los pronunciamientos favorables. La escribe un Profesor universita- 
rio en Italia —país de bellezas y de estéticas—, Se reúne en ella toda la 
gama de problemas bajo un epígrafe unificador, y se adopta un dispositivo 
sistemático dentro de la flexibilidad de los planteamientos parciales. 

Pero el subtítulo exige, desde luego, una aclaración, La hace el pro- 
pio autor, cuando afirma que ha preferido decir “estética de la formati- 
vidad”, en vez de “estética de la forma”, por dos motivos: primeramente 
por evitar toda confusión con el formalismo, y en segundo lugar, para 
poner en claro el carácter dinámico de lo que pudiera llamarse forma- 
ción. De aquí que el arte debe considerarse más como un “hacer”, según 
la concepción aristotélica, que como un “expresar” o “contemplar”. 

La estética de Luigi Pareyson se basa, de hecho, en una metafísica 
antropológica, según la cual, la vida humana entera implica un valor for- 
mativo, que se traduce en todas las operaciones vitales, productivas e in- 
ventivas, y que tiene una singular manifestación en el arte. Más aún, si 
tenemos en cuenta, como sugiere acertadamente el profesor italiano, que 
el “facere” del arte es un “perficere”, una perforación en suma, que se 
añade a la forma primitiva, habremos de convenir en que la actividad 
estética emparienta con toda clase de vida espiritual, sin que ello suponga 
caer en el esteticismo. 

En una obra, con tal cariz emprendida, no podrán sorprendernos los 
resultados adscritos a la experiencia estética como punto de partida, y a 
los análisis conceptuales en torno a los problemas clásicos y vernáculog 
dentro de una ciencia sistemática de lo bello. Por ejemplo, la manida 
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cuestión de la belleza natural encuentra en Pareyson la explicación si- 
guiente: “Lo bello, de la naturaleza.., se nos presenta en un proceso de in- 
terpretación que lo evidencia, y que consiste en ver la naturaleza poblada 
de formas y no de simples utensilios para nuestras necesidades prácticas 
o de medios para nuestras finalidades técnicas. La belleza de la naturaleza 
es belleza de formas y, por tanto, resulta evidente a una mirada que 
sepa ver la forma como forma, después de haberla cercado, indagando, 
escrutado e interpretado, para finalmente contemplarla y gozarla”.. 

Lo' representativo del párrafo justifica su inclusión, y al propio tiem- 
po nos exime, de otras muestras fatigosas. 

A juzgar ¡por la variedad y meticulosidad de los capítulos y apartados, 
en los que nada se desdeña y se recoge todo cuanto pudiera hacer luz en 
el mundo de las formas intuitivas y sentimientos estéticos, hay que reco- 
nocer la seriedad, didáctica que ha presidido esta investigación. 

Y si ya el título general resulta un buen indicador de la preponderan- 
cia ejercida ¡por el fenómeno artístico sobre otras consideraciones, con 
ello no se ha hecho más que pagar tributo a una actitud contemporánea, 
y a buscar¡la mayor plasticidad posible, en un campo especulativo en el 
que los filósofos confraternizan con los artistas y los críticos de arte. 


Luis REY ALTUNA 


L'anima, a cura de MICHELE FEDERICO SCIACCA, Scritti di: Maurilio Adria- 
ni - Ernesto Balducci - Francesco Barone - Santino Caramella - Ci- 
priano Casella - Cornelio Fabro - Giuseppe Faggin - Augusto Guzzo - 
Stefano Lator - Michele Y, Sciacca - Arnold Stocker. Morcelliana, 1944; 
377 págs. 


Muy recomendable resulta el propósito del Profesor italiano Miguel Fe- 
derico Sciacca de contribuir a los estudios psicológicos, precisamente en 
el plano metafísico, habida cuenta de la hipertrofia que ya va padeciendo 
la Psicología experimental a costa de la filosófica. Al hacerse cargo no 
solamente de esta desproporción, sino aun de la injusta preterición por que 
atraviesan los temas clásicos sobre el alma, el director de esta obra ha 
señalado la pauta a un cierto sector de estudiosos que, percatados de la 
gran importancia de la empresa, han puesto a contribución su mejor en- 
tusiasmo, 

El libro que nos presenta Sciacca interesa enormemente, desde buen. 
comienzo, merced al estudio de Adriani sobre Lanima nel Antico e 
Nuovo Testamento, Y llamo la atención sobre el por qué representa ya 
el tono y enfoque de los que pudiéramos designar como ensayos históri- 
cos. No se trata, naturalmente, aquí, de una estructuración cabal de la 
Psicología. Apenas se barrunta en los Libros Sagrados el sesgo oscilante 
de una temática psicológica. Con efecto, la doble vertiente espíritu-ma- 
teria señalada en el ser humano ya desde su origen, según el relato del 
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Génesis, se precisa más en los Profetas por la distinción de la parte in- 
ferior y superior en el alma, y culmina en un problema soteriológico, como 
puede apreciarse en el libro de la Sabiduría, y más plásticamente en los 
Macabeos. La perspectiva psicológica del Nuevo Testamento perfecciona, 
sin desmentir, los supuestos del Viejo, y su lenguaje nos prepara magní- 
ficamente para entender el estudio de Cornelio Fabro sobre L'anima 
nelleta patristica e medievale, Puede comprenderse que, no obstante la 
invocación y cotejo de los textos más notables, es de todo punto imposible 
sintetizar en treinta páginas cuanta psicología filosófica produjera el Cris- 
tianismo, o quizá, mejor, los filósofos cristianos. En el referido estudio me- 
rece especial mención la parte dedicada a la Patrística, que refleja en su 
brevedad un conocimiento profundo de la misma, y que en todo caso es 
una excelente introducción al trato directo de los propios autores pre- 
sentados. 

No desmerecen de los anteriores ensayos históricos, afincados en el 
pensamiento cristiano, los que reflejan otras épocas o actitudes, como 
Lranima nel pensiero classico atico, de Giuseppe Faggin; L'anima nel 
mondo musulmano, de Stefano Lator; L'4nima nel Umanesimo e Nel Ri- 
nascimento, de Santino Caramella; 11 concetío di anima de Cartesio a 
Hegel, de Augusto Guzzo y Francesco. Barone. 

En todos ellos presiden análogas características, que pueden resumirse 
en abundante información y sano criterio selectivo. Un obstáculo, con 
todo, ha de salir siempre al paso en una obra de colaboración, máxime 
si es histórica: el cambio de intérprete, tanto más de sentir cuanto que 
a uno le gustaría no perder de vista el hilo conductor de las ideas que 
van abriéndose cauce o desdibujándose a lo largo del tiempo. Y un incon- 
veniente, seguido más bien de la limitación espacial de cada monografía, 
a saber: la omisión, seguramente involuntaria, de algunos nombres rele- 
vantes, que tal vez echa de menos el lector. 

Completan la visión histórica de los problemas del alma unos capítu- 
los orientados más bien en sentido monográfico, y que tienen por títulos, 
respectivamente, L'Añima e Vesperienza religiosa, de Ernesto Balducci; 
L'ranáima alla luce della Matapsichica, de Cipriano Casella; L'anima nella 
Psicologia contemporanea, de Arnold Stacker, y Morte ed immortalita 
personale, de Michele F, Sciacca Todos ellos revisten ya un interés pro- 
gramático, que se va acrecentando paulatinamente a medida que se discu- 
rre por la amenidad de sus páginas. Hay que añadir, por otra parte, que 
a ello contribuye la actualidad histórica de la preocupación por todo lo hu- 
mano y en especial por el espíritu. 

Por ceñirnos al postrer capítulo del tratado queremos destacar el gar- 
bo espiritual con que ataca el ilustre catedrático de Génova el problema 
de nuestro último destino., Ya teníamos noticia de que la fecunda activi- 
dad del Profesor Sciacca no había desatendido tan vital cuestión, Aquí, 


una vez más, la pone sobre el tapete. 
A la “voluntad de no morir” unamuniana antepone Sciacca acertada- 
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mente la “conciencia del morir”, lo cual rebasa ya la biología, para aso- 
marse a una metafísica de ultratumba. Ahora bien, como escribe el ita- 
liano, “el espíritu o la conciencia objetiva trasciende todos los actos de la 
vida, y la vida temporal como tal; pero la muerte es un acto de la vida 
consciente, luego la conciencia trasciende también aquel acto de vida, 
que es la muerte”. No obstante, pueden surgir errores de interpretación. 
Una referencia, de nuestro “no morir”, al tiempo perpetuo, lo cual no 
constituiría una auténtica inmortalidad del espíritu como vida post mor- 
tem, en la que se realizaría el cumplimiento de los fines supratemporales 
del espíritu. O también una proyección suprahistórica o trascendental a 
costa de la conciencia individual intransferible. Trás la conciencia de la 
inmortalidad personal, según aquel postulado tomista de que “todo ser 
desea naturalmente existir siempre”, registra Michele F. Sciacca las prue- 
bas clásicas de carácter filosófico en los aspectos metafísico, psicológico 
y moral, para sintetizarlas, por último, en las prerrogativas insoborna- 
bles del espíritu. La muerte sería, así, en el fondo, una suerte de condicio- 
namiento o estudio previo de la verdadera vida en la inmortalidad. 

La sola enumeración de los hitos del pensamiento escatológico de 
Sciacca vale —creemos nosotros— por una invitación a' entrar en el ce- 
náculo de. ese bello libro por él recopilado. 


LuIs REY ALTUNA 


SCHRÓÚDINGER, E.: Science et Humanisme, La physique de notre temps. 
Bruges: Desclée de Brouwer, 1954; 123 págs. 


He aquí el texto de cuatro conferencias pronunciadas por el célebre 
Premio Nobel en la Universidad de Dublín durante el año 1950, intitu- 
ladas “La ciencia como elemento constitutivo del humanismo”. 

En ellas tel autor estudia la significación que la ciencia moderna tiene 
en la vida del hombre actual, señalando el gran impacto espiritual que 
el desarrollo científico ha provocado en nuestro tiempo. No solamente 
se ha operado un cambio radical en nuestra concepción del mundo mate- 
rial, reemplazando la forma a la sustancia como concepto fundamental, 
sino que los mismog resultados prácticos a que nos ha llevado la técnica 
y las aplicaciones científicas ha hecho posible que la verdadera significa- 
ción humana de la ciencia quedara un tanto ignorada. 

Schródinger quiere poner de manifiesto que es equívoca la mentalidad 
de aquellos que consideran simplemente bajo su aspecto utilitario el con- 
junto de resultados de todas las ciencias, especialmente físico-químicas, 
defendiendo que es extremadamente dudoso afirmar haya aumentado la 
felicidad y el bienestar de la raza humana a causa de la evolución que 
han experimentado las ciencias naturales en estos dos últimos siglos (pá- 
gina 14). 
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Con dureza ataca la primacía de la especialización en el terreno cientí- 
fico aludiendo al libro de Ortega y Gasset sobre la situación de las ma- 
sas, del hombre común civilizado. 

Esta primera parte trata de hacer ver cómo la ciencia es algo que 
constituye el verdadero humanismo. Después, entrando en las cuestiones 
especiales, se plantea el viejo y siempre nuevo problema de las dos con- 
cepciones antitéticas, la atomista o corpuscular y de la continuidad. Con 
ello se centra la discusión en torno a la mecánica ondulatoria, en la que 
el autor, frente a la dualidad ondacorpúsculo, sostiene la concepción uni- 
taria ondulatoria, en desacuerdo con gran número de físicos contem- 
poráneos. Recuérdese a este respecto la discusión provocada por la ponen- 
cia del autor en las Reuniones internacionales de Ginebra del año 1952. 

Aunque el libro no aporta nada de nuevo conviene señalar que cuantos 
se interesen por estos temas, ajenos además a la propia labor de inves- 
tigación científica, encontrarán en él interesantes sugerencias y puntos 
originales. 

Este libro, publicado primero en inglés y en versión francesa, acaba 
de editarse en traducción castellana. 


RAIMUNDO DRUDIS BALDRICH. 


FABRO, CORNELIO: TYa Kierkegdard e Marx. Florencia: Vallecchi Edito- 
res, 1952; 238 págs, 


Partiendo del estudio del pensamiento de Kierkegaard y Marx, el autor 
ha querido introducirnos en la temática del materialismo dialéctico y de 
la filosofía de la existencia. 

Después de señalar el paralelismo que existe entre ambos pensadores 
al enfrentarse con la obra de Hegel, nos hace ver las abismales discre- 
pancias qu encontramos en sus respectivos puntos de vista. 

Tanto Kierkegaard como Marx, sin abandonar la concepción activista 
de la verdad —la verdad que salva al hombre no es objeto de contempla- 
ción, sino apasionamiento— buscan una solución al problema del hombre 
concreto. Esta solución es netamente materialista en Marx, sustentando 
una actitud inmanentista —lo que especifica al hombre es un ser mate- 
rial—, y trascendentalista en Kierkegaard, al afirmar que el hombre es la 
síntesis del cuerpo y el alma en una tercera unidad, que es el espíritu. 
Este es¡el que con la posibilidad de su riesgo, de la decisión personal, 
prepara al hombre para la existencia del más allá. 

Fabro reconoce la significación histórica de las doctrinas de Marx y 
cree que sus fundamentos debemos buscarlos en la dialéctica hegeliana. 
En este sentido resulta aleccionador ver el fino análisis llevado a cabo 
por el autor en torno a la crítica de Feuerbach a la teología hegeliana, 
crítica que tiene su continuación en los escritos del autor de El Capital, 
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No nos detenemos en el estudio que hace del ateísmo, que caracteriza 
toda la filosofía marxista, pero sí queremos acentuar el marcado fondo 
espinozista que late en él. 

Mayor atención dedica, si cabe, a la persona y obra de Sóren Kierke- 
gaard el pensador teólogo de Dinamarca. Fabro, que ha vertido al italiano 
la mayor parte de sus obras, es un conocedor excelente del pensamiento 
del angustiado filósofo, precursor de las corrientes existencialistas de nues- 
tro tiempo. 

Aunque el libro no trata €x profeso del existencialismo, alude a él con 
suma frecuencia a lo largo de sus páginas, señalando la gran amúbigúe- 
dad temática que reina entre las tendencias de la filosofía de la existencia. 

Los capítulos finales abordan el problema de Dios, del hombre que se 
halla ante la divinidad y de la fe como esperanza de salvación. 

Sin temor a las dificultades teológicas propias de un tema como éste, 
nos sitúa el autor en medio de la problemática de la teología protestante 
actual con Karl Barth y demás representaciones de la orientación dia- 
léctica. 

Este libro del padre Fabro recoge algunos artículos y comunicacio- 
mes a Congresos publicados en diferentes revistas y en las actas de algu- 
nos Congresos que datan de 1946 a 1950. 


RAIMUNDO DRUDIS BALDRICH 


DUBARLE, D.: Humamisme scientifigue et Raison chrétienme. París. Desclée 
de Brower, 1953; 143 págs. 


El padre Dubarle nos era sumamente conocido en sus dimensiones 
intelectuales de filósofo y de científico. Tampoco podría admirarnos verle 
producir dentro del campo netamente teológico dada su formación. Este 
libro que nos ofrece la Desclée nos presenta a un Dubarle sistematizador 
de todas las fuentes de sus conocimientos. Es un teólogo, ciertamente, un 
filósofo y un humanista el que se pregunta acerca de las perspectivas que 
la Ciencia actual pone sobre el tapete en su encuentro con el “hombre”. 
Pretende el autor tomar posición ante incógnitas como éstas: ¿qué por- 
venir aguarda a la Humanidad ante el progresivo desenvolvimiento de la 
Ciencia? ¿Qué papel quedará reservado perennemente a la Fe en este 
cruce? ¿La Ciencia aniquilará o, por el contrario, afianzará el Huma- 
nismo? El padre Dubarle acomete valientemente estos problemas con la 
mirada auténtica de un hombre moderno consciente de ellos, y con el 
criterio recto de un hombre seguro de sus propias convicciones filosófico- 
científicas. Repetidamente, a lo largo de su obra, el autor recalca el ca- 
rácter de urgencia que plantean tales problemas: por la misma magnitud 
intrínseca de ellos y por el íntimo entronque que tienen con la Filosofía 
y el Dogma cristianos, El peligro más grave de nuestra época, dirá Du- 
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barle, radica en la desintegración, en esa extrema separación de los cam- 
Pos que impide ver la trabazón que une a todos los fenómenos del espí- 
ritu. La Fe, por un camino; la Razón, por otro —acaso el opuesto—, y la 
Ciencia por otro lado. Todos como si estuvieran situados en planos para- 
lelos que no convergen, sin revelarnos que son realidades fundamentales 
en el mismo espíritu del hombre y que el pleno entendimiento de uno 
de esos problemas necesariamente ha de conducirnos a la inteligencia de 
los otros. En la Edad Media, Fe y Ciencia conformaban un mismo cuerpo, 
o a lo sumo —en circunstancias de excepción—eran como las dos catas 
de una misma realidad. El divorcio operado en los tiempos modernos entre 
We y Ciencia ha conducido a ésta a una modalidad de auténtica desespe- 
ración, producida siempre que tenemos la sensación de lo “aislado”, y 
que, sin embango, presentimos como “parte”, como algo “vinculado” a un 
todo integrante. A nuestro juicio, el mayor mérito de la presente obra 
está principalmente en esta sabia cohesión de los problemas y en ese bus- 
car el hilo que los une a todos. 

Dubarle se plantea problemas secundarios dentro de los problemas- 
ejes a que hemos aludido líneas más arriba. Así, por ejemplo, las posi- 
bilidades científicas que la verdad cristiana ofrece a la Ciencia, Demues- 
tra que esa Verdad es ya puntal de origen para la misma evolución de 
la Ciencia en Occidente. 

La división misma del libro —corto en su extensión y tan intenso en 
su profundidad— podrá darnos una idea somera de los temas abarcados. 
“Técnica y Porvenir”, “Ideas científicas actuales y el dominio del hecho 
humano”, “Técnicas modernas y los problemas de la Civilización”, “El 
universo de la Ciencia y la actitud filosófica”, “Cristianismo y progreso 
científico”. A lo largo de estos capítulos, que son otras tantas conferencias, 
Se abordan subtemas tan cruciales y palpitantes como los de los progresos 
técnicos en su vertiente bélica, con frecuencia tan opuestos a la concep- 
ción misma de la Humanidad y de la convivencia de los hombres; el por- 
venir pacífico de tales inventos; los peligros que redundarían en el orden 
social ante una maquinización rápida e incontrolada; hipótesis en torno a 
un mundo futuro mecanizado con sus pros y sus contras; los límites del 
espíritu que dan lugar a una auténtica “misericordia” de la Historia con 
nosotros mismos; cibernética y sus diferencias esenciales con el “hecho 
humano y libre”; teoría de la información, de la “régulation-plamning”, 
“régulation-reflexe” y del determinismo; el comportamiento humano en 
el “juego” y los aspectos que ofrecen en los planos económicos, de estra- 
tegia y de azar; los puntos posibles que podrían establecerse entre ci- 
bernética y teoría de los juegos; posibilidades y obstáculos que produciría 
una excesiva matematización de los hechos humanos; diferencia entre ci- 
viliza.ción y técnica; espiritualización de la técnica o materialización de 
lo espiritual, dilema de nuestro mundo insatisfecho de sus propias con- 
quistas; ensayo de una psicología del trabajo como vínculo cohesivo de 
los pueblos más diversos; la ciencia y su misión educadora del espíritu; 
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relaciones entre Filosofía y Ciencia; posibilidad de una Filosofía funda- 
mentada en los datos científicos o de una actitud filosófica ante las lagu- 
nas que puede dejar la Ciencia; etc. El último capítulo “Le Christianisme 
et le Progres de la Science” está tratado con la mirada serena de un 
hombre que es a la par científico, historiador y filósofo de la Ciencia; 
grados o escalas de la Ciencia y el influjo vitalizador que en todas operó 
el Cristianismo. Termina el padre Dubarle su obra con una mirada refle- 
xiva: la reflexión ante el problema del progreso científico por parte de la 
mentalidad cristiana. La Ciencia humana, dirá, es un designio querido 
y agradable al mismo Dios, y por ello será necesaria una síntesis entre 
“la pretention de ll homme au savoir et lVenergie de la gráce chrétienne”. 

Teólogos, filósofos, científicos y cuantos deseen conocer y comprender 
los grandes problemas que tiene planteados nuestra época podrán en- 
contrar en este libro soluciones positivas, o lo que a menudo es mejor aún 
en un libro: poder evocador de sugerencias. 

MANUEL M.* SALCEDO 


RIEDMANN ALOIS: Die Wahrheit des Christentums, Tercer volumen. Die 
Wahrheit úber die Kirche Jesu. Verlag Herder, Freiburg; 245 pági- 
nas XV. y 


La obra del Profesor Riedman está dedicada especialmente a' la en- 
señanza de Teología católica, y es fruto de décadas de propia experiencia 
de Profesor de Teología e Historia de las Religiones. Con todo, y pese al 
carácter científico de la obra, tanto por el interés que representa un tra- 
tado en que se tocan los problemas fundamentales Teología y Apologética 
con completo rigor y ¡plena actualidad, cuanto por el estudio comparativo 
de la dogmática católica con otras religiones que contiene, como, final- 
mente, por la fluidez de exposición del Profesor Riedmann, es esta una 
obra que puede interesar no sólo a los pedagogos personalmente intere- 
sados en el estudio sistemático, sino a todo hombre de cultura religiosa 
preocupado por una comprensión actual de los problemas dogmáticos. 

Por el carácter histórico y teológico de la obra trasciende en parte 
nuestra temática. Con todo, desde el punto de vista estríctamente filosó- 
fico son interesantes los estudios introductoriog sobre el “Individualismo 
en general”, “El individualismo filosófico”, el social y el religioso, y el 
estudio de estas formas en Grecia e Israel, También nos interesan espe- 
cialmente los estudios sobre la Religión de Israel, el Mazdaísmo, el Bu- 
dismo, el Hinduísmo, el Confucionismo y el Taoismo, el Sintoísmo y el 
Islam. Así como las exposiciones del pensamiento religioso de los Mayas, 
Aztecas, Babilonis, Egiptos, Celtas, Germanos, Indios, etc. Una obra, 
pues, que, estrictamente teológica, contiene elementos de innegable inte- 
rés filosófico. 


JAVIER HERRERO 
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Perspectivas in Philosophi. Essays by Members of the Department of 

Philosophy. The Ohio State University, 1953. 

Como puede verse por el encabezamiento de esta recensión, en este 
volumen se reúne una serie de trabajos realizados por miembros del depar- 
tamento de Filosofía de la Universidad de Ohio durante el curso acadé- 
mico 1951-1952. 

Los títulos de las aportaciones y los nombres de los autores son los 
siguientes: Jaspers” existential philosophy, Joseph A, Leigton; Whither 
philosophi, Albert E, Avey; Tre ego-centric prerogative, D. Luther Evans; 
Reality and Truth in history, Fritz Kaufmann; The Analytic and the 
Synithetic as categories of inquiry, Robert S. Hartman; OTigins of the 
cyrendic and cynic movements, William H. Reither; The empirically Given 
and the philosophic given, Virgil G, Hinshaw, Jr.; ExisteMtialism, Positi- 
we contributions, Hazel E. Barnes; Moral facts and moral theory, Marvin 
Fox; Contradiction, The logical counterpart to conflict, Robert McNaugh- 
ton; Prolegomena for an Atsthetic, Charles P. Bigger. 

Poco más podemos decir de esta obra, de no entrar en la crítica par- 
ticular de cada uno de los trabajos. Sin embargo, señalamos que varios 
de ellos tienen cierto tinte existencialista o están grandemente influen- 
ciados por esta problemática. Se salvan de esta tónica general los ar- 
tículos de Robert S. Hartmann y William H. Reither, El primero estudia 
la distinción entre la teoría de los juicios analíticos y sintéticos y la sínte- 
sis y el análisis, como métodos de investigación, en el pensamiento kan- 
tiano; el tema es francamente interesante y su desarrollo muy completo 
y documentado. El segundo, que, como puede verse por el título, trata 
del origen de las escuelas Cirenaica y Cínica, rastrea en los diálogos pla- 
tónicos una doctrina socrática, fuente de estos movimientos; el trabajo 
es, quizá, incompleto, pero el tema atrayente. 

Citemos también los correspondientes a Marvin Fox y a Virgil G. 
Hinshaw, Jr., tanto por su contenido como por la forma de su realización, 
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1.—UN POCO DE HISTORIA. 


A raíz de la última guerra mundial, cuando la vida no se había 
normalizado plenamente en Italia, algunos profesores de filosofía 
pensaron en la conveniencia de convocar a una reunión a compañeros 
universitarios de la misma disciplina simpatizantes con una concep- 
ción cristiana de la vida, con objeto de estudiar la posibilidad de 
imprimir una orientación por lo menos no anticristiana, al movimien- 
to filosófico que naturalmente iba a surgir en la postguerra. Partió 
la iniciativa de los profesores Padovani, Stefanini y Giacon, y a ella 
se adhirieron desde el primer momento y con todo entusiasmo los 
profesores Sciacca, Guzzo y Bataglia. Estos seis profesores consti- 
tuídos en comité promotor, que luego ha continuado al frente del 
movimiento de Gallarate, decidieron celebrar la reunión en la última 
decena de octubre de aquel mismo año de 1945, y a ella invitaron 
a los demás profesores de las Universidades del norte de Italia (Pa- 
dua, Milán, Bolonia, Pavía, Turín, Génova), puesto que las comuni- 
caciones eran todavía muy difíciles con el sur. 

La reunión se celebró efectivamente durante los días 22, 23 y 24 
de octubre en el Aloisianum, Colegio que los padres Jesuítas tienen 
en la pequeña ciudad industrial de Gallarate, 'al norte de Milán, y 
donde radica su Facultad Pontificia de Filosofía. Asistieron catorce 
profesores de dichas Universidades, y otros seis enviaron su adhesión. 
En representación del centro y del sur de Italia asistió el profesor 
E. Castelli, El asunto propuesto fué: “Orientaciones contemporáneas 
de la filosofía cristiana y de las filosofías no cristianas”; y se con- 
cretaron cuatro puntos de discusión: el concepto de filosofía y la 
antítesis entre intelectualismo y voluntarismo, los conceptos de filo- 
sofía cristiana y no cristiana, la demostración de algunas verdades 
esenciales para una posibilidad de adhesión al cristianismo, actitu- 
des y valoraciones acerca de la filosofía antigua y moderna, tanto 
cristiana como no cristiana. Al terminar este primer convenio, se 
acordó unánimemente celebrar periódicamente reuniones como ésta 
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que tan interesante había resultado; y desde entonces se han ido 
celebrando todos los años en el mismo lugar, y regularmente en el 
mes de septiembre, bajo los auspicios del Comité aludido, en el cual 
actúa de secretario el padre Carlo Giacon, profesor de la Univer- 
sidad de Messina, 

El 11 Convenio tuvo lugar los días 4, 5 y 6 de septiembre de 1941- 
Asistieron veinticuatro profesores de toda la Italia, El tema tratado 
fué: “Relaciones entre la filosofía cristiana y filosofía antigua y mo- 
derna, entre agustinismo y tomismo”. En este Convenio se acordó 
invitar para los sucesivos a representantes de naciones extranjeras. 

El 111 Convenio se reunió en los días 16, 17 y 18 de septiembre 
de 1947. Participaron veintitrés profesores italianos y tres franceses, 
Los temas fueron: “El punto de partida de la investigación filosófica”. 
“El pensamiento filosófico de M. Blondel”. En este Convenio se acordó 
invitar 'a las reuniones, como observadores, a algunos filósofos ad- 
heridos a corrientes filosóficas no cristianas. 

El IV Convenio se desarrolló en los días 13, 14 y 15 de septiembre 
de 1948, Asistieron treinta y dos profesores, de los cuales tres eran 
extranjeros y uno observador. El tema “La estructura de la meta- 
física en orden especialmente a una demostración racional de la exis- 
tencia de Dios”. En esta reunión hubo representación española, que 
no ha faltado ya hasta la fecha. 

V Convenio,— Fecha: 7, 8 y 9 de septiembre de 1949. Asistentes: 
treinta y nueve profesores, de los cuales, cinco eran extranjeros, y 
tres observadores. Tema: “La fundamentación de la moral”. 

VI Convenio.—Fecha: 6, Y y 8 de septiembre de 1950. Asisten- 
tes: treinta y siete profesores, de los cuales, seis, extranjeros, y un 
observador. Tema: “Persona y sociedad”. 

VIT Convenio.—Fecha: 11, 12 y 13 de septiembre de 1951. Tema: 
“Los fundamentos de la Estética”. Asistentes: cuarenta y cinco pro- 
fesores, de los cuales, seis eran extranjeros, y tres observadores. 

VIIT Convenvo.—Fecha: 6, 7 y 8 de septiembre de 1952. Tema: 
“E] problema de la Historia”. Asistentes: cuarenta y tres 'profesores, 
de los cuales, ocho eran extranjeros y dos, observadores. 

IX Convenio. —Fecha: 7, 8 y 9 de septiembre de 1953. Tema: “El 
problema de las ciencias de experiencia”. Asistentes: cincuenta y cua- 
tro profesores, de los cuales, seis eran extranjeros; tres, no tanto 
observadores como amigos, y cuatro, especialistas en materias cien- 
tíficas. 

X Convenio.—Fecha: 6, 7 y 8 de septiembre de 1954, Tema: “El 
problema de la educación”. Asistentes: treinta y nueve profesores, 
de los cuales, siete, extranjeros, y dos, representantes de “La Scuola” 
de Brescia. 

Del XT Convenio, celebrado en este año, hablaremos luego más 
extensamente. 
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El procedimiento seguido en estas reuniones es el siguiente: Al 
terminar las sesiones de cada uno de los Convenios se suele pedir 
a los asistentes que sugieran asuntos para el próximo; entre los 
asuntos sugeridos, el Comité Promotor escoge el tema que parece de 
mayor interés y oportunidad. Se designa a dos introductores, general- 
mente de distintos criterios—dentro del espíritu común que animan 
las reuniones—, para que expongan sus puntos de vista sobre el tema, 
de modo que estas potencias pueden servir de orientación en las fu- 
turas discusiones. Las dos ponencias son enviadas a los miembros 
participantes e invitados del convenio, para que a la vista de ellas 
escriban sus comunicaciones sobre el asunto: De este modo las dis- 
cusiones resultan eficaces y centradas. Y aunque, como es de esperar, 
el acuerdo no sea total en todo, este cambio de impresiones, dentro 
de una cordialidad verdaderamente fraterna, obliga a rectificar mu- 
chas veces la propia convicción o por lo menos a determinar aquel 
conjunto mínimo de verdades necesario para mantener el común es- 
píritu. A este fin los introductores en la última sesión hacen el resu- 
men de las discusiones recogiendo los distintos puntos de vista y 
proponiendo unas determinadas conclusiones. 

Era de esperar que estas reuniones anuales, que dan lugar a una 
grata convivencia intelectual y a un cambio de puntos de vista doc- 
trinales sobre los principales problemas de la filosofía, cristalizasen 
en uno de los movimientos filosóficos más fecundos y más simpáticos 
del mundo actual, que es ya conocido como el Movimiento de Golla- 
rate, Este Movimiento es expresión de una potente fuerza espiritual 
que se manifiesta con personalidad propia y que lleva su actividad 
a otras tareas para que sirvan de complemento a la obra emprendida. 

En primer lugar, para que las discusiones orales no pasen sin de- 
jar huella, se publica cada año un tomo que reúne las introducciones 
y comunicaciones presentadas, así como las intervenciones de cierta 
entidad a lo largo de las sesiones. De este modo, con la publicación de 
una serie de trabajos en torno a un tema determinado, se hace exten- 
sivo el fruto de los convenios a todos los simpatizantes del movi- 
miento gallaratense que no han podido asistir a la reunión, y a todos 
los estudiosos de la filosofía en general. Van ya publicados los diez 
volúmenes correspondientes a los diez primeros convenios. Y recien- 
temente el padre Carlo Giacon, secretario del Comité directivo, ha 
publicado un volumen con el resumen de los diez convenios, al cual 
precede una introducción histórica (1). 

Pero el Centro de Estudios filosóficos de Gallarete se ha compro- 
metido en otras publicaciones de interés. Ha colaborado en la prepa- 
ración y edición de la Bibliografía filosófica italiama del 1900 al 1950, 


(1) CARLO Glacon.—11 Movimento di Gallarate, 1 dieci convegni dal 1945 
al 1954, Padova, Cedam, 12%55; pág. 221, : 


11 


626 MANUEL MINDÁN 


en cuatro tomos, con el Instituto de Estudios Filosóficos de Roma 
que, bajo la direción del ¡profesor Enrico Castelli, ya tenía iniciada y 
en marcha la labor. Al mismo tiempo, el Centro ha creído oportuno 
y conveniente proseguir esa labor bibliográfica con la publicación 
de volúmenes anuales que van saliendo bajo la dirección de los profe- 
sores Padovani y Sciacca. 

A raíz del IV Convenio, en 1948, se emprendió el audaz proyecto 
de publicar un gran diccionario filosófico. Después de varias reunio- 
nes preparatorias y de recabar la ayuda económica del Ministerio de 
Instrucción Pública y de la Fundación de Giorgio Cini, de Venecia, 
el proyecto es hoy una realidad Numerosos profesores han colabo- 
rado según su especialidad bajo la dirección de ocho jefes de sección. 
El diccionario está ya redactado, y se espera que durante el año 1956 
pueda salir a la luz pública con el título de Enciclopedia Filosófica, 
en cuatro tomos de mil páginas cada uno, que va a ser editado por la 
casa Sansoni, de Roma. 

Además de las publicaciones, bien merece recordarse el premio 
anual de 300.000 liras que, gracias a la generosa comprensión de 
Francis Castelli, de Nueva York, se ha instituido para premiar el 
mejor trabajo de investigación filosófica entre los presentados por 
cultivadores de la materia que no pertenezcan al profesorado titular 
universitario. También se ha fundado una beca para perfeccionar es- 
tudios de filosofía en Norteamérica. 

En 1954 tuvo lugar en Gargnano, junto al Garda, el primer con- 
venio de “Scholé”, reunión de pedagogos sugerida y animada por el 
Centro de Gallarate, que se desarrolla con el mismo espíritu y con la 
misma orientación. Y en este año de 1955 se ha reunido en Padua 
un convenio de asistentes universitarios de filosofía de toda la Italia, 
promovido por miembros pertenecientes al Movimiento de Gallarate 
y que se ha manifestado con los mismos ideales. 

Un grupo de industriales de Gallarete, constituído en Comité de 
Honor, juntamente con las autoridades municipales, sostienen en gran 
parte los gastos ocasionados por los convenios, dando un ejemplo ex- 
cepcional de apoyo y entusiasmo por reuniones filosóficas, tan ajenas 
2 sus preocupaciones profesionales. 

Nos parece oportuno dar a conocer los nombres de los principales 
profesores italianos de filosofía que forman parte de este Movimiento. 
Además de los profesores Padovani, Stefanini, Bataglia, Guzzo, Sciac- 
ca y Giacon, que constituyen el Comité, recuerdo los nombres —y per- 
dóneseme si me olvido de alguien— de Carlini, V. la Vía, Castellí 
Bontadini, Zamboni, Caló, Bongioani, Pelloux, Mazzantini, Pareyson, 
Lazzarini, Flores d' Arcais, Capone Braga, YFiliasi Carcano, Rotta, 
Cornelio Fabro, Petruzzellis, Gentile, Giuliano, Vanni Rovighi, G. Ros- 
si, Del Noce, Bonafete, Redanó, Morando, M, T. Antonelli, Mattai, Ca- 
ramella, R, Gradi, Moschetti, Sancipriano, Di Napolí, Yucardona, etc. 
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Varios profesores de Centros eclesiásticos superiores, como los reve- 
rendos Bozzetti, d'Amore, Morandini, Scimé, Valori, Amerio, Barto- 
lazzo, Bagolini, Pucci, etc, Han asistido como observadores los pro- 
fesores Ugo Spirito, Carbonara y Chiavacci. 

España ha estado invitada y representada a partir del IV Conve- 
nio. Los representantes hasta ahora han sido: doctor don Juan Zara- 
gúeta, Director del Instituto “Luis Vives”, de Filosofía, de Madrid; 
doctor Mirabent (ft), Catedrático de la Universidad de Barcelona; 
padre Ramón Ceñal, Colaborador del Instituto “Luis Vives”; doctor 
Muñoz Alonso, Catedrático de la Universidad de Murcia; padre To- 
dolí, Secretario y Jefe de la Sección de Etica del Instituto “Luis 
Vives”; doctor don Carlos París, Catedrático de al Universidad de 
Santiago de Compostela, y el doctor Mindán, Catedrático del Insti- 
tuto “Ramiro de Maeztu” y profesor Adjunto de la Universidad de 
Madrid. 

De otros países han asistido los profesores Mansión, De Raey- 
maeker, Van Steenberghen, Feys, Van Breda, De Corte y Lefever, de 
Bélgica; Chais-Ruy, Le Senne (+), Jolivet, Valensin y Moreau, de 
Francia; Savioz, Bochenski y Roure, de Suiza; Rintelen, Hilckman, 
de Alemania; Copleston, de Inglaterra, Langlois, del Canadá, y Plan- 
chard, de Portugal. 


T.—EL XI CONVENIO, SEPTIEMBRE, 1955. 


El XI Convenio fué convocado para los días 5, 6 y 7 de septiem- 
bre del corriente año. El asunto propuesto, la fenomenología, 

Las sesiones comenzaron el día 5, a las nueve de la mañana. En 
uno de los grandes salones del Aloisiamum, y en torno a un cuadri- 
látero de mesas, se agrupaban cerca de cincuenta profesores y estu- 
diosos de la filosofía. La presidencia estaba formada por los dos in- 
troductores: profesor Filiasi Carcano, de la Universidad de Nápoles, 
y reverendo padre Morandini, de la Universidad Gregoriana; el Se- 
cretario del Comité, padre Carlo Giacon, y los tres representantes 
de países extranjeros: profesor J. von Rintelen, de la Universidad 
de Maguncia, por Alemania; padre Leo van Breda, de la Universidad 
Católica de Lovaina, por Bélgica, y el que esto escribe, que tuvo el 
honor y la satisfacción de ser invitado en representación del Insti- 
tuto “Luis Vives” de Filosofía, de Madrid, por España. 

El padre Giacon saludó a los congresistas y anunció el orden de 
los trabajos. A continuación los introductores hicieron un resumen 
de sus ponencias, conocidas ya previamente por los asistentes. Cada 
uno de ellos enfocó el tema de la fenomenológía desde puntos de vista 
distintos; el profesor Filiasi Carcano insistió en la función metodo- 
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lógica de la fenomenología y en su capacidad para proporcionarnos 
una visión más perfecta de la problemática filosófica; el padre Mo- 
randini trató de las posibilidades metafísicas de la fenomenología con 
vistas a fundamentar fenomenológicamente la metafísica tradicional. 
Hablar de fenomenología exigía sin duda referirse principalmente a 
Edmundo Husserl, fundador de esta corriente filosófica, y partir de 
una interpretación exacta y fiel de su pensamiento. Para dar esta 
interpretación pocos estaban en tan buenas condiciones como el pa- 
dre van Breda, custodio y director de los Archivos Husserl. Por eso 
se le requirió para que nos aclarara algunos puntos de los que suelen 
discutirse en torno al significado y sentido de las doctrinas husser- 
lianas. Con gran atención e interés fué escuchada su disertación, en 
la que expuso los puntos centrales de la fenomenología, como son la 
intencionalidad, la intuición eidética y la reducción trascendental, a 
través de las cuales, partiendo de una psicología descriptiva; se pasa 
por un análisis determinativo de las esencias hasta llegar a una teo- 
ría de la estructura de la conciencia de carácter esencialmente activo. 
Esta intencionalidad activa de la conciencia es la que constituye al 
mundo en cuanto tal, es decir, en cuanto unidad englobante que tiene 
una significación para mí. El redescubrimiento de la génesis inten- 
cional del mundo por la conciencia constituye la comprensión filosó- 
fica, y en esto consiste el llamado idealismo ¡fenomenológico de Hus- 
serl. En el fondo del mismo late una teoría de la verdad ontológica 
de la inteligibilidad del ser. Para Husserl, el primer trascendental 
no es, como para la filosofía tradicional, el €ns como existens, sino 
el ens como verum. 

A continuación, el profesor Lazzarini expone sus puntos de vista 
sobre fenomenología e intencionalidad. El profesor Padovani ruega 
una precisa determinación de conceptos antes de proseguir la discu- 
sión. Por esta razón, al reanudarse la sesión por la tarde, comienzan 
los introductores por rectificar y precisar conceptos que, por otra 
parte, ya constaban en sus introducciones escritas. Interviene tam- 
bién el padre van Breda para explicar la diferencia entre concepto 
en sentido clásico y reducción eidética. A continuación el profe- 
sor Bagolini expone una comunicación sobre la posibilidad de una 
fenomenología jurídica. El padre Valori, de la Pontificia Universidad 
Gregoriana hace historia de la evolución de la fenomenología, que 
divide en cinco períodos. Intervienen después los profesores Bongio- 
anni y Ugo Redanó con interesantes comunicaciones, a las cuales con- 
testa el padre Morandini. Se estable una breve discusión acerca del 
sentido en que Husserl puede pasar por positivista, y se cierra la 
sesión con un resumen del Secretario del Convenio. 

El día 6, a las nueve de la mañana, se reanuda el trabajo. El pa- 
dre Giacon se propone centrar el estado de la cuestión después de las 
discusiones del día anterior, y se estudian nuevos aspectos sugeridos 
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por tres preguntas que hace: una, al padre van Breda, sobre si los 
discípulos de Husserl han admitido la posibilidad de la metafísica, 
que el maestro no creía imposible; otra, al padre Morandini, dicién- 
dole si pueden considerarse como un antecedente de la fenomenolo- 
gía algunos textos de Santo Tomás que se refieren al poder de re- 
fiexionar sobre .el propio acto del entendimiento, por ejemplo, el De 
Veritate, q. 1, a¡9; la tercera, al profesor Filiasi Carcano, acerca de 
su parecer sobre lo dicho por los anterores y especialmente sobre las 
relaciones entre fenomenología y neopositivismo. 

Interviene el profesor Rintelen para hacer resaltar la oposición 
irreductible de Husserl, por una parte, al positivismo, y por otra, 
al neokantismo, intentando, por el contrario, superar a ambos en 
un realismo sui generis. Husserl ha sido metafísico en el sentido en 
que emplea N. Hartmann la palabra metafísica aplicada al conoci- 
miento. El profesor Bataglia, volviendo a lo central del tema, opina 
que la fenomenología como método y como filosofia no son fácilmen- 
te separables. El profesor Mazzantini sostiene que hay una metafí- 
sica implícita en la fenomenología, pues, la metafísica está en todo 
por ser inseparable del hombre, El profesor Muñoz Alonso dice que 
para lograr una eficacia metafísica es preciso o abrir nuevas posibi- 
lidades al método fenomenológico o abrir nuevos horizontes a la meta- 
física clásica: él opta por esto último, señalando los directrices en 
que puede hacerse. En la sesión de la tarde intervienen: el padre Le- 
fever, de Lovaina; el padre Prini, y el profesor Bortolazzo, que pre- 
senta las características de la fenomenología de Gabriel Marcel. La 
señorita Renata Gradi distingue entre dos conceptos que se han utili- 
zado indistintamente, descripción y comprensión, y hace ver que la 
primera es analítica, y la segunda, sintética y con sentido. Interesan- 
te resultó también la comunicación del profesor Moschetti, 

El día 7 leyeron o expusieron sus comunicaciones los profesores 
Mindán, Langlois, Sancipriano, Pucci, Sainati, Bozzeti, Flores d'Ar- 
cais y otros, que dieron lugar a constante y animado diálogo hasta 
última hora en que los introductores hicieron el resumen y las recti- 


ficaciones oportunas. En la imposibilidad de dar un resumen del con- ' 


tenido de cada comunicación voy a exponer mi punto de vista sobre 
lo que creo fueron los cuestiones centrales de la discusión. 


TH1.—PUNTO DE VISTA PERSONAL, 


Voy a referirme solamente a dos de las cuestiones planteadas en 
los esquemas de los introductores: la que se refiere al carácter meto- 
dológico o filosófico de la fenomenología, y la que se refiere a sus 
posibilidades metafísicas. 

1. Fenomenología y Filosofía.—El profesor Filiasi Carcano sub- 
raya la función metodológica de la fenomenología y la entiende como 


N 
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“ima metodología de la comprensión y de la descripción”, que no tiene 
como objetivo la investigación y conquista de la verdad, sino la expli- 
citación consciente, por medio de la descripción, de las condiciones 
de la comprensión. El trabajo fenomenológico será, pues, ¡netamente 
distinto del trabajo filosófico de tipo tradicional, hasta el punto de 
abandonar las más específicas exigencias o aspiraciones ordinaria- 
mente conexas con la noción de filosofía”; de modo que se Puede 
decir sin paradoja, que en este sentido “la fenomenología no es filo- 
sofía, sino que más bien implica una preliminar renuncia a la filo- 
sofía”. Ahora bien, este carácter metodológico es compatible con el 
interés filosófico o científico que sus análisis y sus resultados pueden 
tener. 

El profesor Morandini considera el método fenomenológico como 
algo que en sus líneas genéricas puede desvincularse de las formas 
históricas de la fenomenología y aplicarse con provecho «a una filo- 
sofía de tipo tradicional. 

De hecho, la fenomenología, desde su aparición, ha sido entendida 
y aún practicada de una de las siguientes maneras: o bien como 
un método inicial que da lugar a una propedéutica de la filosofía o 
de la ciencia, que si bien es un sólido punto de partida debe comple- 
tarse con otros métodos para la ulterior tarea; o bien como un 
método, modo o estilo de filosofar, de carácter exclusivo, que acom- 
paña la labor filosófica desde el principio hasta el fin; o bien como 
auténtica y total filosofía. Ein este caso caben todavía dos posiciones: 
la fenomenología es filosofía, pero entendiendo que la filosofía no es 
más que metodología o acaso problemática; la fenomenología es filo- 
sofía, en cuanto que la esencia¡del método fenomenológico, llevado 
con rigor hasta el fin, exige e implica unas determinadas conclusio- 
nes temáticas que no se pueden desvincular de él. 

Esta última parece haber sido la opinión del mismo fundador de 
la fenomenología. Según testimonio del padre van Breda, 'autorizadí- 
simo como pocos, para Husserl, en los primeros años de su labor, la 
fenomenología era algo más que propedéutica; más tarde decía que 
la fenomenología está en el corazón de la filosofía, y en sus últimos 
años, que la fenomenología es filosofía. 

Ahora bien, cualquiera que fuese el pensamiento de Husserl, es 
cierto que el método fenomenológico no conduce necesariamente a la 
reducción trascendental, ni a sus últimas derivaciones idealistas- Sus 
discípulos, que le siguieron en el primer camino, le abandonaron en 
el segundo por creer que la fenomenología ofrecía otras posibilida- 
des. Conocidos son algunos libros, como el de Celms, que distinguen 
netamente en Husserl el método y el idealismo fenomenológico.. Y 
sobre todo existe el hecho de una proliferación de fenomenologías que 
pueden pasar por otras tantas filosofías. 

Por otra parte tampoco puede decirse que la fenomenología sea 
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una mero metodología sin pretensiones filosóficas. Esto no tiene sen- 
tido. Uno puede dedicarse exclusivamente a descubrir, cultivar y per- 
feccionar un método o a plantear nuevos problemas sobre lo que pa- 
recían soluciones definitivamente conquistadas, pero no puede pre- 
tender que esta problemática o ese método se justifiquen por sí mis- 
mos. Todo método es camino para algo y modo de caminar por él; 
todo problema es algo abierto por lo menos a un intento de solución. 
Puede alguien construir un camino para llegar a un lugar difícilmente 
accesible o por el momento totalmente inaccesible, aunque el que lo 
construye no pueda o no quiera entrar en el lugar a donde el camino 
lleva. Pero no tiene sentido ni razón construir un camino que no vaya 
a ninguna parte. Por tanto, la filosofía no puede ser pura metodología 
o mera problemática. 

Mejor dicho, puede concederse que sea fundamentalmente meto- 
dología, pero no puede concebirse como una metodología que ter- 
mine en sí misma sin ulterior alcance; sin una orientación y senti- 
do hacia la verdad. La fenomenología nació con la pretensión de fun- 
dar una filosofía rigurosa, válida de una vez para siempre, y, aunque 
haya fallado en esa pretensión, no puede renunciar a la finalidad que 
la hizo surgir, y que es el natural anhelo de toda metodología de 
carácter filosófico. P 

Filosofía fenomenológica o simplemente fenomenología será, por 
tanto, aquella filosofía que use el método fenomenológico no sólo con 
carácter inicial, de modo que pueda constituir un punto de partida 
imprescindible para filosofar sobre base firme, sino como un procedi- 
miento constante que no se puede abandonar en ningún momento del 
itinerario filosófico, porque de su función descriptiva se ha hecho 
la única vía para ponerse en contacto con la realidad. Esto es lo que 
da estilo y carácter y lo que tienen de común las diferentes filoso- 
fías fenomenológicas: ó 

Y ocurre ahora preguntar ¿cómo ha sido posible que el método 
y disposición fenomenológica que surgieron con la pretensión de con- 
seguir una evidencia absoluta capaz de hacer de la filosofía una cien- 
cia rigurosa, hayan desembocado en filosofías de conclusiones tan 
diversas ? Sólo hay una respuesta, y es reconocer que el método feno- 
menológico es vago e impreciso en sus condiciones y exigencias más 
fundamentales. Se exige una estricta sinceridad especulativa que nos 
haga renunciar a todo prejuicio; pero ¿acaso la sinceridad más radi- 
cal no va acompañada de un tinte personal? Se puede, con gran es- 
fuerzo, dejar a un lado todo prejuicio consciente; pero ¿cómo pres- 
cindir de supuestos que van esencialmente vinculados a la peculiar 
situación del filósofo? Se exige ir a las cosas mismas; pero ¿qué 
entender por cosas? El mismo concepto de fenómeno es ambiguo, y 
son distintos los hábitos mentales que determinan la realidad inme- 
diata de donde se parte y el método mismo de la función descriptiva. 
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De todo lo cual resulta que el método, la actitud y el proceso fe- 
nomenológico no sólo se puede desvincular de la posición idealista de 
Husserl, como han hecho sus discípulos, sino también de la posición 
filosófica de cualquier otro fenomenólogo. Y se puede intentar llevar 
ese método y esa actitud a otro clima y ambiente distintos del clima 
y ambiente históricos en que ha florecido la fenomenología. Esto es 
lo que intenta con pleno derecho el padre Morandini en su intro- 
ducción; pero ¿con qué posibilidades? Esto nos lleva a la segunda 
cuestión. 

2. ¿Cuáles son las posibilidades metafísicas de la fenomenolo- 
gía?—Según el profesor Filiasi Carcano, la fenomenología, por su 
“decidida reacción contra el criticismo, el positivismo y el empiris- 
mo”, puede ofrecer a la metafísica del ser “notables motivos de 
apoyo, de confirmación y de acuerdo”; pero “por su carácter meto- 
dológico y por su hábito mental de suspensión del juicio, queda sus- 
tancialmente problemática y ametafísica, en el sentido de que no 
niega los problemas, pero no se pronuncia ni se compromete en su 
solución”. 

Según el padre Morandini, “si la metafísica es la ciencia del ente 
en cuanto ente, en todo ente y, por tanto, en todo dato hay una di- 
mensión metafísica”. Por consiguiente, si la fenomenología “estudia 
los datos como objetivamente se manifiestan, como inmediatamente 
se revelan, es decir, tales como son”, no puede menos de reconocer 
aquel mínimum de ser objetivo y real que los datos tienen, y por lo 
mismo está, por su naturaleza, abierta al ser de los datos; esto es, 
al ser. Y, en consecuencia, “puede contribuir a la fundamentación erí- 
tica del realismo moderado”; es decir, a la fundamentación de la 
metafísica tradicional del ser en sentido realista. 

¿Qué pensar en esta cuestión? A primera vista parece que si la 
fenomenología ha surgido como exigencia de una fundamentación ra- 
dical de la¡filosofía, no puede renunciar a la metafísica, sin la cual 
toda filosofía queda truncada. Si consideramos históricamente las 
diversas fenomenologías parece que en casi todas ellas existe una 
aspiración más o menos explícita hacia la metafísica. En el mismo 
Husserl no está ausente al intención metafísica, si bien queda rele- 
gada a un estadio posterior. En los principales fenomenólogos poste- 
riores, —Scheler, N- Hartmann, Heidegger y otros— la preocupa- 
ción metafísica es evidente, aungue no siempre estemos conformes 
con el concepto que de la metafísica tienen.. Ahora bien, cualquiera 
que sea el concepto de metafísica que se tenga, es evidente que la fe- 
nomenología, considerada como método inicial, como punto de parti- 
da no sólo es legítima y útil, sino necesaria para constituir cualquier 
tipo de metafísica. La tarea metafísica no puede comenzar por un 
supuesto, ni por una deducción, ni por una generalización, ni por 
una abstracción, ni por una síntesis constructiva. Estos procedi- 
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mientos se utilizan en todo o en parte en la tarea metafísica, ¡pero 
todos ellos suponen algo anterior: la presencia de lo dado, de lo inme- 
diatamente vivido y conocido. El conocimiento directo e inmediato de 
un objeto presente que aparece ante la conciencia, es punto de partida 
imprescindible para todo ulterior conocimiento. Y puesto que en este 
dato inmediato o fenómeno se ha de fundar noéticamente todo lo que 
después se conozca o se diga, interesa en sumo grado verlo como es, 
sin deformación alguna, y descubrirlo en todo la riqueza de su con- 
tenido. Para ello los supuestos y exigencias del método fenomenoló- 
gico son insustituíbles. Pero si queremos hacer de la fenomenología 
algo más que un punto de partida, y nos preguntamos si el método 
fenomenológico no sólo es necesario, sino también suficiente para lle- 
var a cabo una metafísica, tenemos que responder con todas las 
reservas y distinguir entre los distintos tipos de metafísica. Si ad- 
mitimos como objeto de la metafísica el conjunto de las ideas y prin- 
cipios generales que trascienden cualquier ciencia en particular, o la 
concebimos como ontológica fundamental de tipo conceptual, o como 
intuición de la realidad concreta al modo bergsoniano, la fenomeno- 
logía puede y debe estar presente en todo momento metafísico. 

Si por el contrario, ponemos el objeto de la metafísica en la tras- 
cendencia, llamándole lo absoluto, o las causas primeras, o lo inma- 
terial o el noumeno, la fenomenología tiene que quedarse atrás, el 
análisis fenomenológico es insuficiente y tiene que completarse con 
otro método. 

Mas ¿Qué decir si nos atenemos a la metafísica del ser en sentido 
tradicional, tal como ha planteado la cuestión el padre Morandini ? 
Sinceramente creo que ese mínimum de ser que el dato o el fenóme- 
no como tal tienen, no es suficiente para justificar una metafísica 
realista. Ciertamente que el dato, aun en su misma datidad, no es *a 
pura nada; pero para no serlo basta con que tenga el mero ser de lo 
pensando. Puede sí, tener una objetividad independiente del sujeto, 
pero el que sea independiente del sujeto no quire decir que sea inde- 
pendiente del pensamiento: Sujeto y objeto, aun opuestos entre sí, 
pueden ser en su oposición elementos esenciales del pensamiento, 
que queden dentro de él sin trascenderlo. Y en este caso, si este mí- 
nimo ser del dato es sólo un ser pensado y no un ser real —en el sen- 
tido que comunmente se da a esta palabra— no tiene aquélla mínima 
analogía para poder fundar, como se pretende, una metafísica realis- 
ta. Es preciso contar no con un mínimo de ser objetivo, que puede 
ser puramente fenoménico, sino con un mínimo de ser rea] que nos 
preste fundamento y apoyo suficiente. 

Para conseguirlo, decía el profesor Muñoz Alonso, o hay que abrir 
nuevas posibilidades al método fenomenológico, o hay que abrir nue- 
vos horizontes a la metafísica clásica. Quizá haya que hacer un poco 
de las dos cosas, puesto que lo uno ha de establecerse en función de 
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lo otro; pero me parece más obvio y natural intentar la primera po- 
sibilidad. 

El método fenomenológico se ha empleado por lo general en forma 
excesivamente polarizada, casi unilateral, Husserl, llevado por su 
mentalidad matemática, ha hecho fenomenología de las esencias 'pu- 
ras ideales, se ha colocado en un plano de racionalidad estricta, y ha 
conseguido en ese plano la apodíctica evidencia que buscaba; pero en 
virtud de su epojé ha perdido el contacto con la realidad existente 
y ha derivado hacia el idealismo, posición filosófica que sustancial- 
mente no era nueva. Los existencialistas en general, obedeciendo a 
exigencias históricas y personales, han hecho fenomenología de la 
realidad concreta existencial, pero por haber optado por caminos y 
métodos no racionales han perdido la posibilidad de llegar a conclu- 
siones apodícticas, que han sido durante tantos siglos la aspiración 
de la filosofía. Estas dos orientaciones son valiosas en su parte po- 
sitiva, pero parciales y exclusivas y, 'por tanto, fallan en lo que des- 
precian u olvidan. Es preciso integrarlas en un método fenomenoló- 
gico total, que tenga en cuenta, por una parte, la realidad concreta 
existente, y por otra, la apodicticidad racional. ¿Es esto posible? 
Creo que merece la pena intentarlo. Una metafísica que pretenda una 
validez ontológica y real tiene que fundarse en evidencias reales y 
concretas; una metafísica que aspire a una validez absoluta tiene que 
fundarse en evidencias 'apodícticas de carácter ideal. ¿Cómo vincular 
estas dos evidencias? El realismo moderado tradicional lo ha inten- 
tado por medio de su teoría de la abstracción: Quizá esta teoría 
sea criticable en alguna de sus formas históricas. Quizá haya que 
completarla con una teoría del sentido que un riguroso y sincero 
método fenomenológico descubre en la experiencia. Pero lo que tengo 
por indudable es que, si se quiere que la fenomenología desemboque 
en una metafísica que merezca el nombre de tal, tiene que ser feno- 
menología real de la existencia, fenomenología ideal de las esencias 
y fenomenología axiológica del valor y sentido de lo real. 

El XI Convenio de Gallarate fué para mí una de las más gratas 
reuniones filosóficas en que he tomado parte. No podrán olvidarse 
fácilmente aquellos días pasados en el Aloisianum, en que tan exqui- 
sitas atenciones recibimos y en que pudimos participar del cordial 
ambiente de un movimiento filosófico que ha dado ya pruebas tan fir- 
mes de fecunda eficacia del ideal que hizo surgir. 

A 


CONGRESO INTERNACIONAL DE FILOSOFIA 
“ANTONIO ROSMINI” 


STRESA-ROVERETO 


20-26 de julio de 1955 


EL I CENTENARIO DE LA MUERTE DE A. ROSMINI 


Antonio Rosmini-Serbati, el mayor filósofo italiano del siglo xIx, 
y una de las personalidades más relevantes de la cultura cristiana, 
al cumplirse el primer centenario de su muerte, ha tenido una glori- 
ficación resonante, que bien merecía. Una serieide actos y manifes- 
taciones en diversas partes de Italia han hecho recordar a este hom- 
bre de vida tan fecunda: sacerdote de una intensa espiritualidad, fun- 
dador de dos órdenes religiosas, amigo de muchas personas santas 
de su tiempo, filósofo, teólogo, pedagogo, político, asceta y apóstol. 
Aunque no se esté conforme con alguna de sus doctrinas, ni se com- 
partan todos sus criterios de acción, no se puede menos de admirar 
la magnitud de su obra, y perdonar si, entre tanta verdad como 
enseñó y tanto bien como hizo, pudo caer en algunas equivocaciones 
respecto de las cuales hay que salvar siempre su recta intención 
y su¡buena voluntad. 

Ya en septiembre de 1954 se celebró en Bolzano un Encuentro 
Internacional para tratar de “la problemática político-social de An- 
tonio Rosmini”. En esa reunión se aprobó una moción para fundar 
un Instituto Internacional de Estudios Superiores “Antonio Ros- 
mini”. Para 1955 se planearon un Convenio de Pedagogía Rosmi- 
niana, en Rovereto; otro, internacional, de espiritualidad, en Roma, 
la fundación de una cátedra permanente de estudios rosminianos; la 
publicación de/una antología de sus escritos político-sociales; un 
concurso para una biografía suya de carácter divulgador; la 
emisión de un sello de correos con su efigie; la acuñación de una 
medalla conmemorativa; un documental cinematográfico sobre lu- 
gares y recuerdos rosminianos, y cursos de conferencias en muchas 
Universidades italianas y de fuera de Italia. 
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LA ORGANIZACIÓN DEL CONGRESO 


Pero entre todas las manifestaciones conmemorativas del Cente- 
nario de la muerte de Rosmini conviene destacar por su interés para 
nuestros lectores el Congreso Internacional de Filosofía celebrado 
en Stresa. 

Bajo los altos auspicios de un Comité de Honor, en el que figu- 
raban principalmente personalidades de la política italiana —-Presi- 
dentes del Senado y de la Cámara de Diputados, Jefe del Gobierno 
y Ministro de Instrucción Pública, Senadores y Diputados de las re- 
giones del norte de Italia y representantes de los Municipios de al- 
guna manera relacionados con,la vida y la obra de Rosmini— y los 
más inmediatos de un Comité Promotor compuesto de casi todos los 
profesores numerarios de Filosofía de Italia y de muchos de Uni- 
versidades de otros países: España, Francia, Inglaterra, Argentina, 
Alemania, Bélgica, Irlanda, Portugal, Austria, Brasil, U. S, A. Ho- 
landa, Suecia, Suiza, Brasil y Uruguay, el Congreso fué organi- 
zado directa e inmediatamente por una comisión de profesores que, 
a las órdenes del Prof. Miguel Federico Sciacca, funcionaba en 
el Instituto de Filosofía de la Universidad de Génova.-Al entusiasmo 
y tenacidad del Secretario General del Congreso, Prof. Sciacca, y 
a la laboriosidad y eficacia de la comisión, por él presidida, se de- 
bió principalmente el éxito rotundo del Congreso. 


EL LUGAR DE SU CELEBRACIÓN Y LOS ASISTENTES 


La hermosa ciudad de Stresa, tan magnificamente situada a ori- 
llas del lago Mayor, fué escogida como sede del Congreso por la cir- 
cunstancia de que en ella pasó Rosmini los mejores y más fecundos 
años de su vida, en ella escribió sus principales obras, en ella ejer- 
citó su intensa vida espiritual, en ella murió y en ella descansan 
sus restos mortales. Pero no se podía olvidar Rovereto, lugar de su 
nacimiento y de su formación infantil y juvenil, y por eso se acordó 
que fuese esta ciudad donde se celebrase la sesión de clausura. En 
Stresa los actos tuvieron lugar en los salones de la “Villa de las 
Azaleas”, sita en los amplios y frondosos jardines del Grand Hotel 
et des Iles Borromées, donde funcionaron también los servicios de 
secretaría, organización y prensa desde los días anteriores al Con- 
greso. 

Los congresistas asistentes, aparte de muchos adheridos, y sim- 
patizantes, fueron unos trescientos, de las ideologías más diversas, 
si bien dominando el espíritu cristiano y aún católico de sus orien- 
taciones doctrinales, de acuerdo naturalmente con la personalidad 
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profundamente religiosa y fervientemente católica del homenajeado. 
Los congresistas pertenecían a dieciocho naciones diferentes, si bien 
como es de presumir, la mayor parte eran italianos. 

Oficialmente estaban representadas las Universidades de Roma, 
Bolonia, Nápoles, Florencia, Messina, Cagliari, Génova y Padua, de 
Italia; las de Madrid, Zaragoza, Barcelona, Murcia y Santiago de 
Compostela, de España; las de París, Strasburgo, Burdeos, Aix-en- 
Provence, Argel, de Francia, y de otros países, 'la de New York, No- 
tre Dame, San Luis, Lieja, Munich, Marburgo, Tucumán, Graz, Coim- 
bra, Friburgo de Brisgovia, Maguncia y Buenos Aires, Además esta- 
ban representados los Institutos de Studi Filosofici de Roma, el 
“Luis Vives” de Filosofía y el de Estudios Políticos de Madrid, el 
Brasileiro di Filosofia, el de Ciencias Políticas de Argel, el de Me- 
tafísica de Córdoba (Argentina), el de Filosofía “Eva Perón”, ahora 
otra vez “La Plata”, el de Filosofía de Lovaina, el Católico de Pa- 
rís, el de Filosofía de la Universidad de Turín; las Sociedades de Filo- 
sofía: italiana, española, holandesa, de Lund (Suecia), las Univer- 
sidades católicas y pontificias: Gregoriana de Roma, de Lión, de 
Braga, de Lovaina, de Port Alegre, etc. Y otras muchas sociedades 
e instituciones filosóficas. Asistían además muchos otros congresis- 
tas pertenecientes a otros centros no representados oficialmente. 
También el clero, tanto secular como regular estuvo presente, Pudi- 
mos saludar a muchos sacerdotes seculares famosos por sus publi- 
caciones filosóficas, y entre las órdenes e institutos religiosos recor- 
damos en primer lugar a los padres rosminianos; asistieron también 
en buen número y no faltaron dominicos, franciscanos, benedictinos, 
salesianos, misioneros, etc. Era de ver cómo destacaba entre la po- 
blación de veraneantes extranjeros de los confortables hoteles de la 
orilla del Lago, esta otra población de filósofos, que se distinguía, 
además de por su insignia de congresista, por sus conversaciones y 
su preocupación en torno a los temas discutidos en las sesiones del 
Congreso. 


LA ORGANIZACIÓN TÉCNICA 


El trabajo del Congreso se hizo a base de relaciones, comunica- 
ciones y discusiones. Había designados ocho relatores oficiales en- 
cargados de preparar un tema sobre uno de los aspectos principales 
del pensamiento de Rosmini, Los demás congresistas elegían libre- 
mente el asunto de sus comunicaciones, y éstas se agrupaban en Ta- 
zón ¡de sus asuntos en torno a cada una de las reláciones. Tanto la 
ción como las comunicaciones se discutían, pudiendo intervenir 
en la discusión cuantos congresistas lo deseaban. 

Las sesiones comenzaban'a las nueve y media de la mañana con 
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una de las relaciones, que a continuación se discutía hasta las once. 
Después de un breve descanso comenzaba la lectura y discusión de 
las comunicaciones hasta las doce y media. Por la tarde se comen- 
zaba a las tres y media con exposición de comunicaciones; a las 
cinco y media se leía la relación de la tarde, siguiendo la discusión 
hasta las siete y media o las ocho y algunos días más. 

Las sesiones estaban presidas por tres profesores universitarios, 
distintos para cada una, haciendo de presidente el más antiguo o el 
más caracterizado por su representación. Adornaban el fondo del 
salón las banderas de los países representados, ocupando lugar pre- 
ferente las de Italia, Francia y España, los tres grandes países lati- 
nos que además tenían mayor número de representantes. Las len- 
guas oficiales eran el italiano, tel francés, el español, el alemán y el 
inglés. Cada asiento del salón estaba provisto de un par de auricu- 
lares, con los cuales se podía seguir en un idioma conocido la expo- 
sición hecha en otro que no lo era. 


LAs SESIONES SOLEMNES Y LAS DE ESTUDIO 


El día 20 de julio, a las nueve y media de la mañana, comenzó 
la sesión de apertura presidida por el Subsecretario de Instrucción 
Pública en nombre del Ministro. La Condesa dal Pozzo, Vicealcaldesa 
de Stresa, saludó a los congresistas dándoles la bienvenida en nombre 
de la ciudad. A continuación intervinieron, el profesor Joseph Moreau, 
de la Universidad de Burdeos en nombre de todas las Universidades 
extranjeras representadas; el profesor A, Ravá, de la Academia dei 
Lincei, en nombre de todas las Academias italianas y extranjeras; 
el profesor Van Riet, de la Universidad de Lovaina, en nombre de 
todas las Universidades católicas y Pontificias presentes en el Con- 
greso; el profesor don Juan Zaragieta, Director del Instituto “Luis 
Vives”, de Madrid, en nombre de todos los Institutos de Filosofía; 
el profesor L,. Stefanini, por las Sociedades' de Filosofía; el doctor 
Battista, por el Comité Nacional, para honrar la memoria de Ros- 
mini; el profesor Sciacca, como Secretario General del Congreso y 
en nombre del Comité Promotor. Y, por fin, el excelentísimo señor 
Giambattista Scaglia, Subsecretario de Instrucción Pública, que en 
nombre del Gobierno declaró abierto el Congreso. 

En la misma mañana, a las once, el profesor Ugo Spirito, de la 
Universidad de Roma, expuso su relación sobre el tema: Interpreta- 
ción idealística de Rosmini”, Se propuso demostrar que mientras los 
católicos en general recibieron con hostilidad la filosofía de Rosmini, 
hasta el punto que el influjo de éste ha sido nulo en el pensamiento 
católico hasta ahora, en cambio los idealistas le acogieron con com- 
prensión y de hecho el influjo sobre ellos ha sido notable, Y ahí es- 
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tán los casos de Spaventa, de Jaja, de Giovanni Gentile, de Pietro 
Martinetti, de Varisco, de Carabellese y de Sciacca, que lo prueban. 
Al final, el ilustre relator plantea la cuestión de si el actual resurgi- 
miento rosminiano entre los católicos no exigirá tal vez de éstos un 
acercamiento al idealismo, y en este caso, ¿hasta qué punto es posi- 
ble una conciliación entre el catolicismo y el idealismo a través de 
Rosmini? Después de una viva discusión en la que intervienen los 
profesores Cavigliano, Redano, Incardona, Silva Tarouca, M. T. An- 
tonelli, Bonafede, P. Bozzetti, Di Carlo, Pietro Prini, Ebbinghaus y 
Lowith, el relator resume los distintos puntos de vista y mantiene 
su posición de que idealismo y catolicismo son absolutamente incon- 
ciliables. 

Por la tarde, a las tres y media, fueron leídas y discutidas las 
siguientes comunicaciones: 

Luigi Bagolini: Del principio rosminiano de P. Carabellese a un 
historicismo crítico. 

Julius Ebbinghaus: El concepto cristiano y el concepto kantiano 
de paz universal. 

Charles Boyer: La refutación de Kant por Rosmins. 

Juan Zaragieta: El ser y la vida mental. 

A las cinco y media el Prof. Sciacca, de la Universidad de Gé- 
nova, da cuenta de su relación sobre Los principios de la Metají- 
sica rosminiana. La interpretación rosminiana del profesor Sciacca 
se ha desarrollado sobre dos fundamentos teóricos, que han sido los 
dos centros dinámicos de su conferencia: la distinción entre princi- 
pio metafísico del pensar y forma trascendental del conocer, por una 
parte, y por otra, la distinción entre realidad y existencialidad del 
ser. Con la primera distinción es posible recuperar el problema críti- 
co de la Metafísica, poniéndola en conexión con el problema del 
principio del pensar y de “la verdad fundamental del conocer”. Por 
otra parte, el mismo problema de “la verdad fundamental del cono- 
cer” es el problema del principio o fundamentación del Ente espiri- 
tual. Toda la problemática del sujeto humano, entendido como sujeto 
espiritual, que ocupa el lugar preeminente del Universo, y respecto 
al cual todo es relativo en ese orden, y todas las cosas reales adquie- 
ren su modo de existencia, tiene su fuente y su término en aquel 
único problema fundamental e intrínseco a Su ser humano, que es la 
existencia de lo absoluto. Al utilizar Sciacca en este empeño el senti- 
do y la nueva fuerza de la peculiar prueba rosminiana, ha logrado 
por su parte ser fiel a la autenticidad del pensamiento de Rosmini, 
y por otra, lograr sobre esta base un desarrollo de perspectivas ori- 
ginales en confrontación crítica con el idealismo. Esta interesante 
y larga disertación, expuesta con rigor lógico y con ferviente entu- 
siasmo, daba bien a conocer que el profesor Sciacca no sólo pensaba 
con claridad, sino que sentía apasionadamente cuanto decía. Natu- 


640 CONGRESO INTERNACIONAL DE FILOSOFÍA “ANTONIO ROSMINI” 


ralmente, no podía menos de dar lugar a un interesante diálogo entre 
los congresistas. ! 

El día 21 el profesor J. Chaix-Ruy, de la Universidad de Argel, 
da cuenta de su relación, que trata sobre El concepto de persona 
en A. Rosmini... En ella delinea la metafísica de la persona de 
A. Rosmini en su exacta perspectiva, demostrando que los conceptos 
de ser y de persona no se excluyen, sino que se exigen y completan. 
La idea de ser, como luz de la inteligencia y como realidad objetiva, 
determina la unidad de la inteligencia y fundamenta la verdad, sin 
la cual el objeto quedaría subjetivo. Pero la posesión del bien y la 
conquista del valor exige que se llene el intervalo que todavía sepa- 
ra la idea del ser y Dios en su unidad y trinidad. El intelectualismo 
se transforma en voluntarismo y el juicio en fe. Después de com- 
parar las filosofías de Rosmini y Blondel, el relator subraya cómo la 
persona no alcanza su total cumplimiento sino a través de la inte- 
gración de la gracia y la realización de una estructura que el hombre 
por sí solo no sería capaz de darse. El ilustre profesor, ya conocido 
en los medios filosóficos por importantes publicaciones, fué seguido 
con gran interés, y se tuvieron en cuenta sus puntos de vista para 
una cordial discusión que coronó su ponencia. 

A las once y treinta fueron leídas y discutidas las siguientes co- 
municaciones: E 

Regis Jolivet: El ”Je” y el “mov” según Rosmini, 

Gallo Galli: Rosmini y Leibniz. 

Amadeo Silva Tarouca: El principio idealista del filósofo Ros- 
mina. 

Luigi Stefanini: El plrsonalismo de A. ROosmini. 

Ugo Redano: El problema del conocer en Kant y en Rosmini, 

En la tarde de este día hubo descanso, que se aprovechó para, 
hacer una excursión por el lago Mayor, visitando las islas Borromeas. 

Día 22. El Congreso reanuda sus trabajos a las nueve y media 
de la mañana. El profesor Muñoz Alonso, de la Universidad de Mur- 
cia, lee la relación que se le ha encomendado soble La inteligencia 
y la voluntad en la determinación del bien moral €n Rosmind. Según 
el relator, el bien moral exige como primera condición de la mora- 
lidad, el ser objetivo, La prerrogativa fundamental y fundamentante 
de la inteligencia es la de referir la acción solamente a bienes ob- 
jetivos. La categoría moral del bien no es dada por el conocimiento: 
si el bien conocido no se profundiza en el espíritu del hombre y no 
logra penetrar en la voluntad, actuándola, no se podría afirmar que 
la noción del bien fuera percibida por la mente en toda su profundi- 
dad. El bien moral es objetivo no en cuanto conocido, sino en cuanto 
deseado y'actuado por la voluntad. Esta apetición y esta actuación 
confieren al bien la categoría moral. El conocer el bien sin aceptar 
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su relación esencial con la voluntad es desconocer el bien: obrando 
asi seremos inauténticos con nosotros mismos y con el bien. 


El bien moral es para Rosmini el bien conocido objetivamente 
por la inteligencia y querido en su condición de bien por la voluntad. 
Todo bien conocido es incoativamente un bien moral, porque la inte- 
ligencia es incoativamente volitiva. Esa incoación reside en el bien 
mismo. Cuando no deviene moral es porque la voluntad yerra; si 
la voluntad no yerra, el bien germina sin más en la propia peculiar 
moralidad. Habla después de cómo la idea del ser es necesaria para 
conocer el bien a fin de que sea querido y actuado, y acaba diciendo 
que el pensamiento rosminiano encuentra en la moral su fecundidad 
humana, pero no su término definitivo. El hombre descubre la pro- 
pia categoría humana personal, actualizándola, El bien moral no es 
otra cosa que la verdad de la voluntad, como si dijésemos la verdad 
del hombre, el hombre verdadero, el hombre en espíritu y verdad. 
Dialogaron con el relator, en amable discusión, los profesores Au- 
gusto Guzzo, Zaragúeta, Ravá, Redanó y el P. Lucio Craveiro. 

A las once treinta fueron expuestas y discutidas las siguientes 
comunicaciones: ; 

Teodoro Ruyssen: Dertcho y deber, según Rosmini. 

Jean Wahl, de la Sorbona: El sentimiento fundamental en Ros- 
mint. 

Marcel de Corte, de Lieja: Qué es el filósofo. Qué es el moralista. 

Cecilia Dentice D'Accadia: El concepto de unidad en la doctrina 
Pedagógica TrosMminiama, 

Adelchi Attisani: Sobre algunas visiones de Rosmini en torno a 
la conciencia moral y a la educación moral, 

Por la tarde, a las quince treinta, continuó la discusión de comu- 
nicaciones, cuyos autores y títulos damos a continuación: 

Luigi Paggiaro: El concepto de religión en Rosmina, 

Sergio Benvenutti: El valor de la objetividad en la filosofía de 
Rosmina, 

Profesor Gonseth, de la Universidad de Zurich: La abertura a la 
experiencia. 

Renato Lazzarini, de la Universidad de Cagliari: El punto crítico 
de la Ontología: la inobjetivación. 

Hans Hartmann: Filosofía de los motivos y dialéctica viviente 
en Rosmin?, 

Manuel Albendea: Esencialidad en Rosmini y actualidad del con- 
cepto de creación. e 

Mario Sancipriano: El principio vital en la filosofía de Rosmini, 

Luego, a las dieciocho, el profesor Augusto Guzzo, de la Uni- 
versidad de Turín, que representaba en el Congreso al Ministerio de 
Instrucción Pública, pronunció su anunciado discurso sobre La luz 
natural y la forma de la verdad. Leyó y comentó textos poce cono- 
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cidos de los primeros ensayos rosminianos mostrando cómo el con- 
cepto de “luz natural” no es abandonado cuando Rosmini comienza 
a hablar de “forma de la verdad”, y cómo la forma de la verdad 
sigue siendo un principio de verificación cuando él la hace con- 
sistir en la idea del ser entendida como “forma de la razón” y al 
mismo tiempo como “forma del conocimiento”. La verdadera teoría 
del ser ideal está desarrollada mejor que en el Nuovo saggio sull” 
origine delle idee en la Teosofía, donde Rosmini muestra cómo el 
ser absoluto, Dios, comunica la simple idea del ser indeterminado al 
hombre, que trabaja con ella en el desarrollo del mundo entero de su 
pensamiento y de su conocimiento. Resultó tan claro y tan evidente 
lo expuesto por el relator que la discusión se redujo más bien a al- 
gunas preguntas solicitando aclaraciones. 

Día 23. Comienzan los trabajos del día con la relación del pro- 
fesor Adolfo Ravá, emérito de la Universidad de Roma, acerca de 
Consideraciones sobre la filosofía del derecho en A. Rosmini. Expone 
cuál era el estado de los estudios de derecho natural en los tiempos 
en que Rosmini estudiaba en la Universidad de Padua. y recuerda los 
profesores de la época, principalmente el benedictino G. Barbieri y 
Pier Luigi Mabille, continuador de Jacopo Stellini. Pasa después a 
hablar de las varias influencias del sensismo por una parte, y del 
kantismo por otra. Alude luego a la forma en que se planteaba el 
problema de las relaciones entre moral y derecho, y al inten- 
to de solución propuesto por Rosmini. Concluye tratando de deter- 
minar el puesto que la concepción moral y jurídica de Rosmini ha 
tenido en su sistema general de pensamiento, haciendo ver el nexo 
entre filosofía especulativa y filosofía práctica. Después de breve 
discusión se suspendió la sesión durante algunos minutos. 

Y se reanudó a las once treinta para dar cuenta de las siguientes 
comunicaciones: 


A, Nyman, de la Universidad de Lund (Suecia): Antonio Rosmini 
y Escandinania, 

Giuseppe Flores D'Arcais: Introducción a un estudio sobre las 
”formas” de la pedagogía rosminiana, 

Profesor Devivaise: La Conciencia del cuerpo en Rosmini y la 
filosofía moderna, 

Por la tarde, a las quince treinta, continuó la lectura y discu- 
sión de las comunicaciones en este orden: 

Aurel David: El viajero y su vehículo. 

Giorgio Giannini: A1 margen de la teoría rosminiana del juicio. 

Giorgio Facchi: La distinción rosminiana entre moral y derecho. 

Joaquín Carreras Artau: Rosmini y Balmes. 


Ivo Holliiber: No se construye una sociología ni tampoco una po- 
lítica sim bases filosóficas. 


CONGRESO INTERNACIONAL DE FILOSOFÍA “ANTONIO ROSMINI” 643 


Gianfranco Morra: El argumento ontológico desde San Anselmo 
a Rosmins. 

Orecchia: El derecho en el pensamiento rosminiano. 

A. Filippo Ferrari: La eticidad del derecho en el pensamiento de 
Antonio Rosmini, 

Gianni M, Pozzo: Persona y sociedad en el pensamiento rosmi- 
niano., 

| Corsini: Limitaciones del derecho de propiedad en Antonio Ros- 
mini. 

Después de un breve descanso, a las dieciocho comenzó el profe- 
sor Alois Dempf, de la Universidad de Munich, su relación sobre 
Ideas sociológicas de Antonio Rosmini. La sociología de Rosmini, se- 
gún el relator, se apoya sobre el concepto de socialidad de la hu- 
manidad en su comp'ejo. Los hombres son como personalidades unifi- 
cadas en la conciencia del ser, de la verdad, de la justicia. Por eso 
la antropología es el fundamento de la sociología de Rosmini, y la 
ética es su fin. La sociología rosminiana se distingue de todas las 
ideo. ogías modernas porque reconoce el valor absoluto de todos los 
valores, de todos los derechos y de todas las instituciones, como la 
Iglesia, la Ciencia, el Arte, el Estado y la Economía. Y estos valores, 
estos derechos y estas instituciones están ordenadas entre sí en 
forma jerárquica. La sólida y bien estructurada conferencia fué es- 
cuchada con gran atención. 

Día 24, doming0.—De los diversos actos celebrados en este día 
daremos cuenta después. Sólo voy a referirme ahora a la relación 
del profesor Giacomo Perticone, de la Universidad de Pisa, sobre 
el tema La Constitución en el pensamiento de A. Rosmini, que tuvo 
lugar a las once de la mañana. Según el orador, por lo que toca a la 
filosofía política y a la estructura de la sociedad organizada, intere- 
resa más que presentar un desarrollo sistemático de su pensamien- 
to, destacar algunas ideas que conservan plena validez aun desvincu- 
ladas del sistema, Así sucede con la ecuación rogminiana de persona 
y derecho, y con su concepto de justicia, de estado y de gobierno, y 
sobre todo de su concepción de la constitución como ley fundamen- 
tal del estado que le coníiere su condición de Estado de derecho. Ros- 
“mini clama por un “tribunal político” que asegure la interpretación 
de la ley fundamenta", que señale los límites del legislador y prevea 
la transformación de la ley misma ante la presión de las fuerzas eco- 
nómicas y sociales radicadas e inertes en la vida del estado. En la 
documentada relación quedó bien subrayada la posición rosminiana 
por lo que respecta a las relaciones entre individuo y sociedad po- 
lítica, considerada en sus diversas funciones de poder económico, 
legislativo y judicial; poderes que encuentran un límite en el con- 
cepto de justicia y en el reconocimiento de la dignidad del hombre. 
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La premura del tiempo no fué obstáculo para que fuesen discutidos 
algunos puntos de la ponencia. 

Día 25, lunes.—La jornada de estudio de este día comenzó como 
de costumbre, a las nueve treinta actuando el relator designado, pro- 
fesor Dante Morando, de la Universidad de Pavía, que trató sobre 
Las doctrinas pedagógicas de A. Rosmini, Tres fueron los puntos 
principales en torno a los cuales se desarrolló esta relación: la uni- 
dad de la educación, el problema metódico y la actualidad de la pe- 
dagogía rosminiana. Respecto al primer punto, piensa Rosmini que 
sólo la Religión puede dar unidad a la educación, porque sólo ella 
señala el fin a que: deben tender todos los esfuerzos del educador; 
sólo de ella puede brotar un plan unitario de estudios, y sólo ella 
puede reducir a unidad todas las actividades del educando. De San- 
tis oponía a estas tesis que una educación religiosa no era una edu- 
cación “viril”; pero el relator responde con Rosmini que una educa- 
ción “viril” sin las bases verdaderamente humanas de la moral y de 
la religión, es un absurdo. En cuanto al segundo punto destacó el 
relator la importancia que Rosmini concedió en la vida infantil a la 
tendencia a la universalización, aspecto muy olvidado por los parti- 
darios del método intuitivo. Y, por fin, el orador 'se refirió a la 
actualidad de algunas enseñanzas pedagógicas de Rosmini, como son: 
la necesidad de las investigaciones psicológicas aplicadas a la edu- 
cación y de superar la tendencia al adultismo y al mnemonismo, el 
activismo educativo, y el haber reconocido la existencia de fenóme- 
nos psíquicos inconscientes y de una vida espiritual que se desarro- 
lla globalmente y sintemáticamente, adelantándose a lo que hoy afir- 
ma el psicoanálisis, el glóbalismo y la Géstaltpsychologie. 

Después de la acostumbrada discusión se procedió a la exposi- 
ción de comunicaciones. Por la mañana fueron leídas las siguientes: 

Caterina Laviosa: La ideología política de ROsmini. 

Vincencio la Via, de la Universidad de Messina: La base teorética 
de filosofía y religión en el rosminianismo, 

Eugenio di Carlo: La filosofía de Rosmini en Sicilia, 

Agostino Faggiotto: Cómo ha nacido, se ha desarrollado y ha ter- 
minado la teoría del sentimiento fundamental €n Rosmini. 

Bongioamni: La globalización en la pedagogía rosminiana. 

Giovanni Bianca: La pedagogía en la enciclopedia rosminiana, 

Para después del mediodía quedaron estas otras: 

Carmelo Librizzi: Rosmini y Platón. 

Liaci: A. Rosmini “Cutta sua vita tese al'alto come fiammoa”., 

Gaetano Righi: La plenitud del ser y el estilo de Antonio Ros- 
mini, 

Joseph Moreau: Rosmini y Malebranche. 

M. Rossi: Problemática del ontologismo rosminiano. 

Sala: Los sistemas de la lógica simbólica, 
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Armando Rigobello: Perspectivas historiográficas sobre Rosmini, 

Muzio: El tomismo de Antonio Rosmini. 

Carlo Callovini: El primado del neogiielfismo TOsminiano, 

Camilla Schiavo: Relaciones entre la lógica de Rosmini y la 
“Grammar of assent”, de Newmann, 


SESIÓN DE CLAUSURA DE LOS TRABAJOS DE STRESA 


En el mismo día 25 se celebró una sesión de despedida, cerrando 
con ella los trabajos del Congreso de Stresa. Tomaron parte diversos 
representantes de entidades filosóficas italianas y extranjeras para 
congratularse por la labor desarollada en los días anteriores y ha- 
cer augurios de una permanente vigencia de los valores rosminianos. 
Hablaron el profesor Fernando Gonseth, de la Universidad de Zurich, 
por las Universidades extranjeras; el padre Lucio Craveiro da Silva, 
por los Institutos de Filosofía; el profesor Charles Boyer, por las 
Universidades Pontificias; Raniero Sciamannini, por los Estudios Teo- 
lógicos para aicos; el profesor Y, Ponteil, de la Universidad de Stras- 
burgo, por las Academias, y el profesor Augusto Guzzo, en nombre 
del Ministerio de Instrucción Pública. Cerró el acto el Secretario 
General del Congreso, profesor Sciacca, que dió las gracias a todos 
los que de a.gún modo habían intervenido, apoyado y asistido al 
Congreso, desde el Presidente de la república italiana, que había dado 
su alto patronato, hasta los últimos operarios que habían hecho las 
instalaciones. No podemos olvidar la cariñosa alusión que hizo al 
grupo de estudiantes de la Universidad de Madrid que, en viaje de 
estudios, a las órdenes del profesor Mindán, habían asistido a los 
actos del Congreso. La intervención del profesor Sciacca terminó 
diciendo que el Congreso no quería ser sólo una meta, una conme- 
moración, sino también una organización de estudio y, por tanto, 
un comienzo, una pista de arranque, un encaminamiento para in- 
sertar cada vez más a Rosmini en la cultura italiana, en la europea 
y en la mundial; en la cultura laica no menos que en la católica; mos- 
trándolo como la persona que puede decir todavía hoy y precisa- 
mente por las necesidades urgentes del momento una palabra clari- 
ficadora, orientadora y confortadora para los espíritus sedientos de 
ia verdad, para. las almas que arden apasionadas por el bien. 


OTROS ACTOS Y MANIFESTACIONES DEL CONGRESO AL MARGEN DE LAS SE- 
SIONES DE ESTUDIO 


Se pueden dividir en dos grupos: los ordenados directamente a la 
honra de Rosmini y los organizados para solaz y esparcimiento de los 
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congresistas. Entre los primeros merecen destacarse los celebrados el 
domingo 24 de julio. Los actos comenzaron a las nueve y media de la 
mañana en el Colegio “Rosmini”, grandioso edificio situado estra- 
tégicamente entre los pinares de la falda de la montaña, dominando 
la ciudad y el lago, en cuya iglesia yace el cuerpo de Rosmini en el 
sepulcro coronado por la magnífica estatua de V. Vela. La ciudad 
de Stresa rendía oficialmente homenaje al ilustre filósofo. Presidía 
el acto el Ministro S, E. Guido Gonella, acompañado de S. E, Achille 
Marazza, S. E. €l Prefecto de la comarca, las autoridades provinciales, 
las de la ciudad y representantes de Domodosola y Rovereto. Allí 
acudieron los congresistas, y después de oír misa, celebrada por el 
Prepósito General de los rosminianos padre Bozzetti, se trasladaron 
con las autoridades a la cripta del sepulero, por donde fueron desfi- 
lando para orar ante sus restos. S. E, Achille Marazza, Presidente 
de la Comisión de Estudio del Comité Nacional hizo homenaje a Ros- 
mini de las tres medallas hechas acuñar para el Centenario: una de 
oro, otra de plata y otra de bronce patinado. Acto seguido visitamos 
algunas dependencias del Colegio, donde quedan preciosos recuerdos 
del fundador, especialmente su biblioteca de trabajo, enriquecida con 
una multitud de objetos y obras de arte relacionados con la vida 
o la obra de Rosmini. Una de las cosas que más nos admiraron fué la 
enorme cantidad de manuscritos inéditos que quedan por publicar. 
Autoridades y congresistas se trasladaron después a la Villa de las 
Azaleas, donde, en sesión solemne, presidida por el Ministro Gonella 
y rebosante de asistentes, se leyeron telegramas augurales del Presi- 
dente de la República, de los Presidentes del Senado y de “a Cáma- 
ra, y las nuevas adhejones de Universidades, entidades y persona- 
lidades extranjeras e italianas. Ei Ministro, Excmo Gonella, pronun- 
ció un breve, pero elocuente y entusiasta discurso exaltando la figu- 
ra intelectual y espiritual de Rosmini, indicando en él el precursor 
del resurgimiento italiano, maestro y guía para los italianos de hoy. 
Después de la relación del profesor Perticone, a la que nos hemos 
referido antes, autoridades y congresistas se trasladaron a los jar- 
dines públicos de la ciudad, precisamente frente a la Casa Bolongaro, 
en la cual vivió los últimos años y murió santamente el homenajeado, 
donde se descubrió e inauguró un busto de Rosmini. Inolvidable será 
para los congresistas la tarde de aquel domingo por la agradable 
excursión a Domodossola y la ascensión al Monte Calvario, también 
de grandes recuerdos rosminianos. . 
Entre otros actos son dignos de notar los dos conciertos: el de 
la Academia Musical de Milán, dirigida por Nelly Csaky, que tuvo 
lugar en la noche del día 20, en los salones del Gran Hotel, y el de 
piano y canto de la noche del 23 de julio en los jardines del Palacio 
Borromeo, de la Isola Bella; lugar y momento excepcionales, que 
será difícil olvidar. El pianista fué Tulio Macoggi, y el tenor, Anto- 
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nio Spruzzola.Mención especial merece el “Teatro de Voces”, que la 
compañía “Gli Impazziti”, dirigida por Sergio Gazzarini iba a dar 
en el parque de la Villa Rosmini Bolongaro en la noche del 25 de 
julio, pero que, a causa del tiempo, tuvo lugar en el gran salón del 
Hotel de las Islas Borromeas. Se leyeron trozos de obras escogidas 
de Diego Fabri, Fritz Hochwaelder, Marc Connelly, Samuel Beckett, 
Thomas $. Eliot y Paul Claudel. 


LA CLAUSURA DEL CONGRESO EN ROVERETO 


El día 26, a las ocho de la mañana, salimos en varios autobuses 
para Rovereto, Atravesamos los hermosos valles del norte de Italia, 
y después de bordear el lago de Garda y de comer en Riva, llegamos 
a la ciudad natal de Rosmini, donde un entusiasta recibimiento por 
parte de las autoridades y del pueblo nos esperaba. Con la recepción 
en el Ayuntamiento, la visita a la casa natal de Rosmini y la se- 
sión solemne de clausura se pasó la tarde. De dicha sesión de clau- 
sura es oportuno destacar los discursos de los profesores L. Stefa- 
nini y Guido Rossi, los dos de la Universidad de Padua. El primero, 
después de resumir la labor del Congreso, subrayó el magnífico es- 
píritu que le animó, y señaló los frutos y enseñanzas que se deben 
sacar, deseando que este iniciado conocimiento y revalorización de 
Rosmini se prosiga en adelante con sincero amor a laverdad. El pro- 
fesor Guido Rossi hizo una entusiasta semblanza de Rosmini como 
hombre, presentándolo en su vida limpia, plena y sacrificada al ser- 
vicio de Dios, de la Iglesia y de la Humanidad, deteniéndose espe- 
cialmente en su actividad diplomático-política que, a pesar de las crí- 
ticas de que fué objeto, fué un índice inequívoco de la alta sere- 
nidad de su espíritu, de su rectísima intención y de su capacidad de 
previsión de los acontecimientos futuros. La sesión terminó eon la 
distribución de las medallas conmemorativas a todos cuantos habían 
contraído méritos para con el Congreso. 


LA REPRESENTACIÓN ESPAÑOLA 


No todos los invitados pudieron asistir. Los Rectores de las Uni- 
versidades de Madrid y Salamanca, señores Laín y Tovar; los pro- 
fesores señor Palacios, de la Universidad de Madrid; señor Frutos, 
de la de Zaragoza, y señor París Amador, de la de Santiago, y el pa- 
dre Todolí, de Madrid, por diversas razones estuvieron ausentes. Asis- 
tieron: don Juan Zaragiieta, Director del Instituto “Luis Vives” y 
Presidente de la Sociedad Española de Filosofía, que habló en la 
sesión inaugural en nombre de todos los Institutos de Filosofía “y 
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leyó una comunicación sobre “E! ser y la vida mental”; don F. Javier 
Conde, Director del Instituto de Estudios Políticos, que presidió una 
de las sesiones; don Joaquín Carreras Artau, de la Universidad de 
Barcelona, que presidió otra de las sesiones y leyó una ponencia so- 
bre “Rosmini y Balmes”; don Adolfo Muñoz Alonso, de la Univer- 
sidad de Murcia, que estuvo encargado de una de las ocho relaciones, 
en la que trató el tema “Inteligencia y voluntad en la determina- 
ción del bien moral en A. Rosmini”; el profesor Albendea, que leyó 
una comunicación sobre “Esencialidad en Rosmini y actualidad del 
concepto ¡de creación”. Nota especial merece la presencia en el Con- 
greso de don Manuel Mindán, profesor de la Universidad de Ma- 
drid y del Instituto “Ramiro de Maeztu”, con seis alumnos de dicha 
Universidad que acababan de hacer la licenciatura. El señor Min- 
dán había incluído en el plan del viaje de estudios que estaban reali- 
zando por diversas Universidades europeas la asistencia al Congreso, 
por creer que sería de gran utilidad para los estudiantes ver cómo se 
desarrollan estos actos y tener ocasión de conocer y tratar a tantos 
profesores insignes de filosofía como se reunían en Stresa. Esta 
iniciativa comunicada al Congreso fué recibida con toda simpatía 
por sus organizadores, que dieron toda suerte de facilidades. Los 
estudiantes españoles asistieron con gran interés a las sesiones, en- 
tablaron diálogos con muchos profesores italianos y extranjeros en 
los ratos libres e incluso surgieron amistades y ofrecimientos de 
posibilidades para realizar estudios en Universidades extranjeras. 
Será inolvidable el aplauso cerrado que este grupo recibió de todos 
los asistentes a la rebosante sesión de clausura cuando el profe- 
sor Sciacca aludió a ellos en su discurso. 
/ / 
OTRAS COMUNICACIONES PRESENTADAS AL CONGRESO 


Además de las comunicaciones leídas y discutidas en las respec- 
tivas sesiones, se presentaron las siguientes: 

Antonelli, María Teresa: Indicaciones teoréticas rcsminiamas: El 
problema moderno de la unidad de la experiencia y del ser. De la 
dialéctica de los contrarios a la dialéctica de la perfectibilidad. 

Remigio Musaragno: El problema de la fe teológica en Antonio 
Rosmins, 

Bonafede Giulio: Balance rosminiano, 

Francesco Bruno: La indole apologética en la filosofía rosminiana, 

Vito Fazio Allmayer: Las afecciones racionales. 

A. Filippo Ferrari: La estética del derecho en el pensamiento de 
Antonio Rosmini. 

Joseph L. Blan: Rosmini, Domodossola y Thomas Davidson, 

Filippo Piemontese: De algunas objeciones rosminianas al criti- 
cismo kantiano, 
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Marcello Peretti: Los dos supremos principios de la pedagogía 
TOSMINIONA, 

Manuel Gonzalo Casas: Rosmini y la filosofía existencial, 

Cheula Pietro: El noumeno kantiano y la idea del ser rosminiana. 

Hermann Wiederhold: Rosmini y el idealismo empírico, 

R. Cirell Czerna: En torno al concepto de logos en Schelling y 
Rosmini, 

Giusto Lorenzo: Rosmimi y el fideísmo. 

Lugi Stefanini: El personalismo de A. Rosmint. 

Stopper Alfredo: El pensamiento de A. Rosmini en la tradición 
filosófica italiana y en la europea. 

Santino Caramella: Hegel y Rosmini, 

Paolo Barale: Sentir, conocer, querer en la filosofía rosminiana. 

Fidia Arata: Tommaso Valperga di Caluso: Motivos prerosmi- 
nianos del sentimiento fundamental corpóreo. 

Giuseppe Santanastasio: Rosmini y la Economía política, 

Fernando Mazzoti: Rosmini y el comunismo utópico. 

Dario Galli: Juicio de ROSmini sobre Hegel. 

Francesco Cangemi: La tarea de la filosofía, según Rosmini. 

Robert Caponigri: Rosmini y la creación de la moderna Italia, 

Scivoletto: Rosmini y la Historia, 

Maurice Nedoncelle: Del papel del Olvido de sí en la formación 
de la persona, según Rosmini, 


ESCRITOS PRINCIPALES DE CARACTER FILOSOFICO DE ANTONIO 
ROSMINI DISPUESTOS SEGUN LA FECHA DE PUBLICACION 


1823.—“Del'educazione cristiana” Venezia. 

1826.—“Saggio sullunita dell'educazione”. Firenze. 

1827-28.—“Opusculi filosofichi”, due grossi volumi. Milano. 

1830.—“Nuevo saggio sullorigine delle idee”. Quatro vol. Roma. 

1831.—“Principii di scienza morale”. Milano. 

1834 —“Storia dellamore cavata dalle divine scriture”. Libri tre. 
Cremona. 

1836.—“H rinnovamento della filosofia in Italia proposto dal conte 
T. Mamiani della Rovere ed esaminato da A. Rosmini-Serbati”. Milano. 

1837.—“Filosofía della Morale”, Milano. 

1838.—“Antropologia in servizio della scienza morale”. Milano. 

1839.—“Trattato della coscienza morale”, Milano. 

1839.—“Filosofia della Politica”. Milano. 

1840.—“Apologetica”. 

1841.—“Filosófia del Diritto”. Due vol. Milano. 

1841.—“Opuscoli Morali”.—Milano. 

1845.—“Sistema Filosofico”. Torino. 

1845.—“Teodicea”. Milano. 

1846.—“Vincenzo Gioberti e il. Panteismo”. Milano. 
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1847.—“Elementa Philosophie moralis”. Torino. 
1848.—“La costituzione secondo la giustizia sociale”. Milano. 
11850.—“Psicologia”. Novara. 
1850.—“Introduzione alla filosofia”, 
18354.—““Logica”, libri tre. Torino. 
1857.—“Del principio supremo della Metodica e di alcune sue applica- 
zioni pratiche in servizio del'umana educazione”. Torino, 
1857.—“Aristotele esposto ed esaminato” Torino. 
1859.—-“Teosofia”, vol. 1. Torino. 
1882.—“Il razionalismo che tenta insinuarsi nelle scuole teologiche”. 
Torino. 
1882.—“Saggio storico-critico sulle categorie e la Dialettica”. Torino. 
1882.—“Scritti vari di Metodo e di Pedagogia”. Torino. 
1886.—“Antropologia soprannaturale”. 
13887.—“Della naturale costituzione della societáa civile”. Rovereto. 


LA MUERTE DE D. JOSE ORTEGA Y GASSET > 


El día 18 de octubre de 1955 falleció en su casa de Madrid, a los 
setenta y dos años de edad, el ilustre pensador D. José Ortega y Gasset. 
Con él pierde España una de las más relevantes personalidades en el 
mundo de la cultura, de reconocido prestigio internacional. REVISTA DE 
FILOSOFÍA piensa dedicar en uno de sus próximos números el espacio 
que merecen los diversos aspectos de su pensamiento filosófico. 


NUEVOS CATEDRATICOS DE FILOSOFIA 


Después de las correspondientes oposiciones han sido nombrados ca- 
tedráticos de Etica y Sociología los doctores D. José Luis López Aran- 
guren y el Rvdo. P. José Todoli; el primero, de la Universidad de Madrid, 
y el segundo, de la de Valencia. REVISTA DE FILOSOFÍA se complace en 
expresar su satisfacción por el merecido triunfo de sus dos valiosas co- 
laboradores. . 
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slásticos. Da preferencia a temas españoles, y entre éstos, a todos aquellos que no sean 
ya objeto principal de otras publicaciones En la segunda parte, Sección de documenta- 
ción y bibliografía, se inserta cuanto se refiere a fondos de archivos eclesiásticos. 

Semestral. Número suelto, 35 pesetas. Suscripción anual, 60 pesetas. 


REVISTA ESPAÑOLA DE DERECHO CANONICO.—Publicación del Instituto San Ral- 
mundo de Peñafort. : 
Inserta trabajos muy interesantes y valiosos para todos aquellos que sientan afición 
a los estudios canónicos, y para todos los que, por razón de su profesión, tengan nece- 
sidades de conocer más a fondo las leyes de la Iglesia. 
Cuatrimestral. Número suelto, 25 pesetas. Suscripción anual, 60 pesetas, 


US: E DE DERECHO INTERNACIONAL.—Publicación del Instituto Fran- 
Cisco de Vitoria. 

Dedicada al examen de las cuestiones jurídico-internacionales, tanto de Derecho pú- 
blico como privado, recoge la labor de especialistas españoles en Estudios, Notas, 'Cróni- 
cas, Recensiones, Noticias de Libros, Revista de Revistas y Bibliografía, 

Cuatrimestral, Número suelto, 35 pesetas Suscripción anual, 80 pesetas. 


REVISTA ESPAÑOLA DE PEDAGOGIA.—Publicación del Instituto San José de Calasanz. 
Difunde la realidad educativa y docente de España y aspira a establecer vínculos de 
conocimiento a cuantos se afanan en nuestra Patria por realzar los estudios pedagógi- 
cos. Informa a sus lectores del movimiento educativo y pedagógico nacional, con prefe- 
rencia en las naciones que hablan nuestra lengua. Al mismo tiempo se honrará con la 
colaboración de autores extranjeros. 
Trimestral. Número suelto, 18 pesetas, Suscripción anúal, 60 pesetas. 


REVISTA ESPAÑOLA DE TEOLOGIA.—Publicación del Instituto Francisco Suárez. 


Abarca la investigación de todas las ramas de la ciencia eclesiástica, y en especial lo 
que se refiere a España. A ; 


Trimestral, Número suelto, 12 pesetas. Suscripción anual, 40 pesetas, 


REVISTA INTERNACIONAL DE SOCIOLOGIA.—Publicación del Instituto Balmes 
Revista dedicada a la investigación sociológica en sus variados aspectos, sociología 
pura y aplicada, sociologías especiales, demografía y problemas de población, historia 
social y del pensamiento social. Contiene una amplia sección informativa (información 
extranjera, americana, española y catolicismo social) y una copiosa sección bibliográfica 
y de pensamientos sociales, 
Trimestral. Número suelto, 20 pesetas, Suscripción anual, 70 pesetas. 
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